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Tal vez lo que diga en las escasas páginas que siguen no co- 
rresponda a lo que, dado el título, esperen los lectores. Así, pues, 
no expondré aquí, ni siquiera incidentalmente, cómo este o aquel 
pensador contemporáneo concibe a Dios, cosa que ya hice en el 
volumen El problema de Dios y de la religión en la filosofía 
actual. 

Diré, en cambio, cómo se impone en la filosofía, en el estado 
presente y siempre actual de la investigación, el problema de 
Dios; cómo se impone por necesidad intrínseca y las condicio- 
nes de su existencia y conservación. En otros términos: me es- 
forzaré en demostrar cómo su lógica viva e interna empuja la. 
investigación especulativa, de un modo necesario, a plantear y 
resolver positivamente el problema de Dios, y, por tanto, cuán 
en pugna están la indiferencia o la solución negativa de este 
problema (falsa solución), con la naturaleza y el dinamismo 
del pensamiento, y, como tales, negadores de la filosofía, que 
al contradecirse a sí misma, se autodestruye. En otras palabras: 
trataré de demostrar que la filosofía, al negar a Dios o al consi- 
derar el problema teológico como extraño, indiferente o acciden- 
tal, peca contra su auténtica e intrínseca racionalidad. Y así 
como la filosofía, sea Cualquiera el modo de entender la razón, 
es ciencia racional, pecando contra la razón, peca contra sí 
misma; al punto se destruye a sí misma y Cesa de ser filosofía, 

Cuando la razón está en conflicto con la razón, ya no hay filo- 
sofía porque existe la nada (el absurdo) de la razón. Por tanto, 
el problema de Dios en el momento actual de la investigación 
especulativa se presenta como el problema de la reconstitu- 
ción (yo diría resurrección) de la filosofía; pues importa el es- 
fuerzo de la razón recuperarse a sí misma, la propia racionali- 
dad y autenticidad, contra la anarquía y el caos que ha desen- 
cadenado. Por otra parte, reconquistar el conocimiento de que el 
problema de Dios es intrínsecamente esencial a la existencia 
misma de la filosofía, intrínseco también a la investigación 
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concreta y al dinamismo del pensamiento vivo, es reconquistar 
la filosofía como metafísica (porque Dios es el primero y absolu- 
to problema de la metafísica) y reconocer que si no es metafísica, 
cesa de ser filosofía; digo metafísica como reflexión sobre la rea- 
lidad espiritual, como ciencia del más allá interior y trascen- 
dente. 


Si hace cuarenta años (y aún menos) se hubiera hecho un 
cálculo de pensadores italianos católicos laicos, quizá no se ha- 
brían contado más de dos personas: F. Acoi y F. Bonatelli. Hoy, 
en cambio, el grupo de filósofos católicos en Italia es numeroso, 
operante y de buena calidad. 


Esta simple constatación de hecho (y tantísimas otras) prue- 
ban que el ambiente filosófico y cultural ha cambiado; y no sólo 
en Italia, sino también en Francia y otras partes, Así, pues, desde 
hace casi veinte años, sobre todo en filosofía, no predomina 
ya decididamente, como antes, un concepto integramente laico, 
antiteológico y antimetafísico; de desinterés, de indiferencia 
e incluso de desprecio por el problema teológico y por la metafí- 
sica en general. Naturalmente, el racionalismo y el laicismo nc 
han abandonado el campo; pero, aparte su incapacidad para 
renovarse y su autodisolución, se ven obligados a tener en cuen- 
ta lo que se puede llamar el renacer de la filosofía como metafí- 
sica y ciencia (decían) del más allá interior y trascendente, 
ciencia no mundana, cuyo Carácter esencial es teológico y espi- 
ritual. Hoy, indudablemente, es vivísimo y está ampliamente 
difundido el interés por los problemas de Dios y de la religión, 
de las relaciones entre filosofía y religión, entre filosofía y cris- 
tianismo, etc.; y no solamente es escuchada con atención toda voz 
que se eleva en tal dirección, sino que se vive en espera de una 
voz nueva que antes o daspués se haga sentir. Es muy significativo, 
por no hablar de otra cosa, que por dos veces en los últimos 
veinte años se haya debatido en Francia, con repercusiones 
internacionales, el problema de la posibilidad de hecho y de dere- 
cho de una filosofía cristiana; que pensadores de diverso origen 
y orientación, aun sin preocupaciones religiosas personales o 
intereses teológicos, hayan llevado a la escena de la discusión 
el problema de la metafísica, que dos revistas de diversa y Casi 
opuesta dirección, sin conocimiento mutuo, el italiano Giornale 
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di Metafisica (que tengo el honor de dirigir) y la francesa Revue 
de Methapysique et de Morale hayan dedicado dos gruesos fas- 
cículos del año 1947 precisamente al tema de la metafísica. 
Esto significa que la filosofía más reciente, subiendo de nuevo la 
pendiente, comienza a adquirir otra vez conciencia del carácter 
esencial de los problemas metafísicos, y, sobre todo, de los teo- 
lógicos. 

¿Cómo se explica este cambio? ¿Por qué la filosofía, desorien- 
tando o haciendo cavilar a los convencidos y encarnizados soste- 
nedores de su esencia de teología y metafísica, torna a plantearse 
seriamente el problema de la metafísica y el de la filosofía como 
metafísica? Responder a esta pregunta es desenvolver el tema 
de nuestro artículo en el sentido que ya hemos precisado. Mas 
no podemos responder a dicha pregunta sin volver un poco atrás, 
por indicios esenciales, y precisamente a los orígenes del pensa- 
miento moderno, dado que su desarrollo, más que trisecular, coin- 
cide con lo que nosotros llamamos proceso de autodisolución de 
la filosofía. 

Cuando el «católico» Descartes, haciendo tabla rasa de la tra- 
dición y de toda otra autoridad, puso como iniciación de la in- 
vestigación la duda absoluta, «hiperbólica» aun como «provisio- 
nal», Descartes suspendió todo, la verdad, toda verdad, suspen- 
dió a Dios. La razón considera verdadero sólo lo que ella cono- 
ce como tal clara y distintamente; niega, aunque todavía no 
abiertamente, que ella pueda tener límites, y afirma que el lí- 
mite de la razón es el límite de la misma verdad; es decir, que, 
aparte sus ideas claras y distintas, no hay verdad, sino no ver- 
dad, que para la razón es la nada. El pensamiento moderno 
nace como confianza en la razón, como reivindicación o des- 
cubrimiento del carácter absoluto de la razón absoluta. La duda 
hiperbólica inicial es el acto del nacimiento de la razón hiperbóli- 
ca, de capacidad ilimitada. La razón decretaba con ello la prepia 
soberanía absoluta, se engrandecía a sí misma más allá de todo 
límite, a pesar de que Cartesio pusiera aún a Dios como garan- 
tía de toda humana verdad. 

El pensamiento moderno nace, pues, con su pecado original, 
el pecado que la razón comete contra la razón, en cuanto sola- 
mente con un acto irracional, contrario a su misma racionali- 
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dad, la razón puede proclamarse absoluta. En consecuencia, asi 
pareció a Pascal, cuyo pensamiento filosóficorreligioso es la pri- 
mera protesta de un grande moderno contra el pensamiento 
moderno. Para Pascal, precisamente el acto con que la razón nie- 
ga que algo la sobrepase, es un acto irracional; en cuanto es 
racional, conforme al orden auténtico, intrínseco y siempre ac- 
tual de la razón, reconocer que muchas cosas la sobrepasan. 
La afirmación de Pascal no está dictada por el escepticismc, 
como repiten muchos todavía, sino por la racionalidad interior 
de la razón normal y real, contra la cartesiana «razón hiperbó- 
lica», no normal, ni real, y, por ello, no racional, contra la ra- 
zón encadenada. Ni el mismo prudentísimo Cartesio, ni la no- 
che del 23 de noviembre de 1654, la noche de la «renunciación to- 
tal y dulce» del «solitario de Port-Royal», valieron para detener 
el curso de la razón desencadenada en 1637, el año de la publica- 
ción del Discurso sobre el método. El pecado original debía pro- 
ducir sus consecuencias hasta en lo hondo. 


Desde entonces la razón ha declarado la guerra al misterio; 
no hay misterios, ni son necesarios; la vida, por tanto, no es 
ya un enigma. El llamado misterio no es más que una dificultad 
provisional, un obstáculo que la razón dominará. Y en el caso 
que fuese invencible, quiere decir simplemente que se trata de 
una dificultad ficticia, artificial, puramente aparente, de un ido- 
lum specus; antes o después, la luz natural sustituirá de lleno 
a la supersticiosa luz sobrenatural. Ya desde finales del 600, el 
concepto de «laicismo» comienza a adquirir una sugestión irre- 
sistible. La guerra a la religión es conducida por una fe de após- 
toles, con fanatismo; el mundo humano, en su totalidad, puede 
ser explicado, sistematizado y organizado tan perfectamente por 
la razón (por la ciencia), que hará «superflua» la religión. La 
instancia occamista de la filosofía «separada» es empujada a los 
extremos y generalizada. No la sola filosofía, sino tambtién el 
hombre como individualidad, la sociedad, el Estado, la ciencia 
y cualquier otra forma espiritual, deben ser «separadas» de la 
religión. No más deberes hacia la Iglesia y el Estado, sino dere- 
chos del hombre contra «las usurpaciones» de la Iglesia y del 
Estado. Ni valen ya los testimonios de la tradición; incluso las 
Sagradas Escrituras se ponen en duda. Bossuet tiene mucho 
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que hacer. Toda segunda mitad del 600 y casi todo el 700, tra- 
bajan alacremente y con espíritu mesiánico en la gran empresa 
de rehacer el mundo sobre la base de la sola razón. La protesta 
de otro gran moderno contra esta dirección del pensamiento mo- 
derno (me refiero a la protesta de Vico), quedó casi sin efica- 
cia alguna. 

Pero, si bien se mira, el absolutismo de la razón es conquis- 
tado a costa de renunciaciones reales y de negaciones arbitra- 
rias. La metafísica, en el verdadero sentido de la palabra, es 
considerada como un tejido de cosas fantásticas, y como tal 
rechazada; se renuncia a ella con el ingenuo convencimiento 
de no perder nada. La «nueva» metafísica se identifica con el 
análisis de la sensación y del intelecto, con la psicología y con 
la ideología. Locke, el filósofo de esta nueva «metafísica», se 
presenta como el filósofo providencial, el que hacía falta; dentro 
de los límites de la experiencia, la razón es dueña absoluta; dei 
otro lado, está lo oscuro, que es lo fantástico o el fruto de la 
creencia. Así, la filosofía tiende a identificarse con la ciencia; 
la doctrina científica y filosófica son típicas del 700. La filosofís. 
se hace mundana. Es evidente que la felicidad no se podría ya 
esperar de lo alto; se proyectaba en el futuro, pero en un fu- 
turo histórico, terreno. La felicidad se alcanza o se alcanzará 
en la tierra, no en el cielo: aquí, y no en el más allá, y es o 
será ésta la sola y única felicidad; en esta vida y sokre esta 
tierra. No el cristiano Regnum Det, sino el laico reygnum hominis; 
una verdadera revolución: la fe abolida por la razón; Dios, por 
el hombre y por la Naturaleza. El destino del hombre se cum- 
ple en esta tierra; la vida ya no es una prueba, sino una con- 
clusión; no tiene otro sentido religioso fuera de aquel que le 
confiere el culto de la razón y de la ciencia. Es la revolución del 
iluminismo, el siglo de las luces, de la razón que ilumina las 
tinieblas del medievo, el oscurantismo de la edad bárbara o Cris- 
tiana. En el iluminismo se maduró la tragedia del mundo occi- 
dental, el resquebrajamiento de nuestra civilización. Nunca, qui- 
zá, como en aquella época la razón ha sido tan ciega; nunca 
como entonces y desde entonces ha caído tanta noche sobre 
nuestro destino. Otra consideración. El racionalismo moderno, 
desde Cartesio a Wolf, con excepción de Spinosa, está en la in- 
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tención todavía católica, o, en algún modo, religiosa y cristiana. 
Su teodicea no es antropocéntrica, sino decididamente teodicén- 
trica aún. Pero se va encaminando ya la teodicea a la destruc- 
ción de sí misma, esto es, del Dios cristiano. Por tanto, el Dios- 
Causa de la metafísica racionalista, que conserva y rige el mun- 
do, se aleja cada vez más del Dios-Persona para identificarse con 
el Dios-Ley, ley suprema del Universo. El sistema de Newton 
reconoce al mundo un orden eterno, como se lo reconoce Leib- 
niz. Tal orden, en la metafísica racionalista y en la ciencia de 
los siglos XVII y XVIHM, se hace gradual, pero inexorablemente au- 
tónomo, hasta rechazar, porque sostiene no necesitarlo, todo apo- 
yo divino. La Razón absoluta del cosmos se identifica con el Dios- 
Causa, o ley del Universo; así, pues, la Razón absoluta, o Dios, 
vienen a identificarse con la Naturaleza. Spinosa, el filósofo más 
coherente del racionalismo moderno, llegó implacablemente a 
esta conclusión: Si bien se considera, es ésta la venganza de 
Aristóteles y del aristotelismo: un Dios-Causa del Universo, un 
Dios puramente cosmológico, no puede sar el Dios-Persona dei 
cristianismo, y está siempre a punto, como pura Causa y Ley 
suprema de la Naturaleza y de su orden, de identificarse con 
ésta. El panteísmo inmanentista difícilmente se evita, y el ra- 
cionalismo moderno, influido por la metafísica de Aristóteles y 
por la ciencia moderna, no lo evitó. 


Kant tuvo toda la buena intención de restablecer un poco 
de orden en la orgía de la Razón absoluta, de limitar su abso- 
lutismo, haciendo a la razón crítica de sí misma. Pero, hijo de) 
iluminismo, no sólo privó a la fe religiosa de sus fundamentos 
racionales, sino que quedó detenido en el dogma racionalista de 
la razón, que funda y construye la verdad y en el empírico, donde 
los límites del saber humamno son señalados por la experiencia 
sensible. Quédale, no obstante, el mérito, para nosotros gran- 
dísimo, de haber retirado la metafísica del racionalismo moder- 
no, y de haber demostrado que en ella la existencia del Dios- 
Persona no se justifica; antes bien, que el problema mismo es 
una superestructura. Fiel al concepto del mundo como lo había 
elaborado la ciencia desde Galileo a Newton, removió el pro- 
blema de la existencia de Dios de la cosmología a la moral, 
del mundo natural al mundo humano. Ello fué un gran escla- 
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recimiento, mas por entonces poco fructífero, en cuanto la erí- 
tica, por un lado, dió paso a una nueva forma de racionalismo 
(sl idealismo trascendental), que hace del principio del conoci- 
miento el principio de lo moral, y, por otro, sucesivamente, a un 
nuevo empirismo (el positivismo), que identifica lo real con el 
fenómeno de la experiencia. Así, en vida del mismo Kant, el 
«yo pienso» se convierte en el «culto del yo» de Fichte, e in- 
mediatamente después, a través de la unidad indiferenciada de 
Schelling, en la razón absoluta de Hegel. Aquí, el ciclo abierto 
por la «razón» cartesiana se cierra: la razón desencadenada 
concluye, y se concluy2 en su absolutismo. La primera reglu 
del método cartesiano (es verdadero todo lo que la razón co- 
noce como Claro y distinto) encuentra su manifestación explí- 
cita, absoluta y concluyente, en el aforismo hegeliano: «Lo que 
es racional es real, y lo que es real es racional.» Cuanto queda 
fuera de la razón y resiste y huye a la mediación dialéctica, es 
lo no-real. El racionalismo pre-hegeliano había afirmado el abso- 
lutismo de la razón, pero a cuenta de asignarle unos límites. esto 
es, un objeto adaptatle, sin residuos, a la racionalidad, la cual, 
también en sus límites, creía poder convertir en superfluas (y, 
por tanto, indiferentes y descuidables) la metafísica y la religión. 
Hegel, después de Kant y contra Kant, construye el sistema del 
absolutismo absoluto (y no relativo) de la razón, puesto que im- 
cluye en el proceso dialéctico, como momentos de éste, no sólo 
los problemas de la metafísica, sino la misma religión. Todo lo 
real, de cualquier orden, es absorbido por la Razón, que lo me- 
dia cada grado o momento y lo resuelve en la filosofía, que es la 
transparencia de la Razón en sí misma. Lo Real es la Razón, y 
la Razón es lo Real: la filosofía no sólo concluye; se concluye. 
En la Idea absoluta todo está vivo y todo muerto; están muertos 
el Hombre y la Historia, la Naturaleza y Dios. Lo absoluto es 
sólo el conocimiento de sí mismo. Ni problemas ni misterios, 
sino la solución y la claridad definitiva de la y en la Razón ab- 
soluta. Hegel es la confianza total y final en la Razón por la 
inicial razón hiperrólica de Cartesio. Por ello, Hegel concluye 
la aventura de la razón desencadenada e hiperbólica, que pone 
en sí misma el fundamento de todas las cosas, que todo lo funda 
sin ser fundada por otro; la Razón (y la razón de orden hu- 
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mano o natural) es Dios. Así, Dios está ya muerto antes que 
Nietzche lo proclame. 

Hegel, parafraseando las palabras atribuídas a Luis XV mo- 
ribundo, hubiera podido decir: «¡Después de mí, el caos!» La 
razón hiperbólica fundamentó en sí misma. Ponente absoluto 
que todo lo pone, incluso Dios, inflada a tal extremo, debía nece- 
sariamente estallar como la rana de la fábula. Y estalló, y no 
podía dejar de estallar: la Razón hegeliana es la concepción 
más irracional que se haya «imaginado» jamás de la razón. 

Después de Hegel comienza, en efecto, la segunda fase de la 
aventura del pensamiento moderno: la razón pierde su confian- 
za en sí misma y, gradual, pero inexorablemente, se revela como 
un mito. La segunda fase del desarrollo del pensamiento moder- 
no coincide con la disolución de la razón hiperbólica que el mis- 
mo pensamiento moderno hatía construído en la primera fase; 
la segunda es justamente de autodestrucción. Alguien había ya 
tratado de poner las cosas en su punto, de reducir a razón la 
razón de satisfacer las exigencias que había manifestado de Car- 
tesio en adelante, mas sobre la base de una filosofía que fuese 
verdaderamente el conocimiento de sí misma, de sus límites y 
de sus aspiraciones. Pero este alguien, que representa otra gran 
protesta de un gran moderno contra el pensamiento moderno 
para rescatarlo de su pecado original, bautizándolo como razón 
racional (valga la expresión) y no anti-racional, no fué escucha- 
do de un parte ni de otra; así, pues, remató en Antonio Ros- 
mini. Rosmini tuvo el valor de osar decir lo que aún hoy no 
se atreven cuantos repiten que no se puede volver a «antes de 
Kant», a «antes de Hegel», como si fuese valor, y no más bien 
cobardía y pereza, el no osar retroceder a antes del error, del 
pecado de la Razón absoluta. Rosmini osó decir que había que 
remontarse al punto de la fractura, a Cartesio, al momento en 
que la razón se había hecho fundamento a sí misma, y desde 
allí demostrar que una razón que se autofunda se autohunde, 
porque es una razón infundada (o, lo que es igual, fundada 
sobre un acto no racional), y de allí, a través del mismo pro- 
ceso, del pensamiento moderno, para hablar un lenguaje com- 
prensible para él y expresar sus necesidades, volver a dar su 
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fundamento a la razón sobre la base de la razón más crítica, 
pero auténtica. 

En cambio, no ocurrió así; el pecado que había engendrado 
el «monstruo» de la Razón absoluta debía llegar a las últimas 
consecuencias, destruir su diabólico engendro, y con él auto- 
destruirse. Y así fué. La Razón hegeliana estalló, surgió el caos, 
porque, sin que fuese restablecido en el pensamiento su fun- 
damento teológico, se perdió la confianza en la razón. 

La razón que había perdido a Dios, ahora se pierde a sí mis- 
ma: ya no queda nada. Con el mismo encarnizamiento con que 
había intentado construirse autónoma y absoluta, ahora se de- 
rrumba hasta aniquilarse. 

Poco a poco, la desconfianza en la razón «imaginada», desda 
Cartesio hasta Hegel, se hace total. Al principio, el positivismo. 
batiéndose en retirada, se esfuerza por salvarla, haciéndola vol- 
ver a los límites de la experiencia sensible y reduciendo la filo- 
sofía a metodología de las ciencias naturales. El positivismo. de 
tal manera trata de conservar el absolutismo de la ciencia, las 
demás cosas absolutas del pensamiento moderno: renunciar al 
absolutismo metafísico (Hegel) para mantener y garantizar me- 
jor lo absoluto científico. 

Pero mientras la ciencia, desde Galileo a Leibniz, conservó 
el Dios-Causa-Ley del Universo, positivismo que viene después 
de Kant (esto tes, después de la crítica de la metafísica raciona- 
lista y de su Dios cosmológico y Científico), se desembaraza de 
él y considera a la ciencia absoluta de por sí lo único absoluto 

Mas, sucesivamente, también la roca positivista es atacada: 
intuicionismo, vitalismo, pragmatismo, relativismo, filosofía de 
la acción, filosofía de la vida (y pudiéramos seguir un buen rato) 
son posiciones todas o irracionalistas o antiintelectualistas, has- 
ta algunas formas actuales de existencialismo, de historicismo, 
de metodologismo científico, de problematicismo exasperado, et- 
cétera. Es evidente que la desconfianza en la Razón absoluta £s 
desconfianza en el principio inmanentista, que es el carácter esen- 
cial del pensamiento moderno; es, pues, desconfianza €n lo que 
constituye su principal característica. Es, en resumen, la eri- 
sis del mismo pensamiento moderno, de su absoluto racionalis- 
mo e inmanentismo, de su laicismo ateológico y a-religioso, que 
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con su dogmática, abstracta y quimérica idea de libertad, ha ter- 
minado por perder la libertad en el arbitrio, por proclamar la 
libertad de la verdad, por defender el absurdo contra la ra- 
zón racional y celebrar el culto de la religión de la irreligión. Es 
evidente, además, que la polémica anti-racionalista y anti-inte- 
lectualista, precisamente porque ataca y destruye la irracional 
concepción de la razón hiperbólica, deja intacta la razón autén- 
tica: antes bien, abre el camino a su restauración, pero a condi- 
ción de que se abandone el presupuesto de la razón, fundamente 
die sí misma, es decir, el malvado demonio del inmanentismo; en 
suma: que consagre de nuevo el carácter metafísico y teológico 
de la filosofía y se la prive de lo mundano. En caso contrario, 
la filosofía escapará siempre a sí misma, continuará autodestru- 
yéndos2, engendrando otro caos. Considérese cómo hoy la política 
se ha convertido en el común denominador al cual se reduce 
tedo. Hoy, la importancia y el furor de la lucha política hacen 
palidecer los de las luchas religiosas de otros tiempos. Quiere 
decir que hoy se comtate por la tierra con un encarnizamiento 
mayor que aquel con que en tiempos se combatía por el cielo. 
Mundanismo absoluto, caos absoluto. En efecto, la última pala- 
bra, hasta hoy, de dicho proceso de autodisolución del pensa- 
miento moderno, es precisamente la nada; la «nada» de la so- 
lución (todo es problema), la «nada» de la existencia y del ser 
(todo es posibilidad o perfección insignificante), la «nada» del 
bien (todo pende del arbitrio, más allá de la libertad y de la 
razón). Y como consecuencia extrema del «nada» inicial (el gran 
pecado), el «nada» de Dios. Pero justamente en este límite ex- 
tremo, la filosofía, el pensamiento concreto y vivo, en el acto 
de salvarse de la propia destrucción, plantea, por su racional 
necesidad interior, el problema de lo trascendente, cuya exis- 
tencia atestigua al testimoniarse asimismo. En este esfuerzo 
de autorrecuperación, la filosofía, y con ella la razón, reconquis- 
ta la propia autenticidad y el propio vigor contra la razón hi- 
perbólica, que concluye en aquella «náusea de la impotencia» 
(como ha sido definido por Gurvitch), que es el existencialismo; 
en aquella crisis por la que padecemos todos. Por tanto, el pro- 
blema de Dios se presenta a la filosofía moderna y actual como 
el problema de su catarsis y de la resurrección de la filosofía mis- 
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ma. Han llegado a la tragedia; la catarsis es, pues, necesaria, en 
cuanto una tragedia sin catarsis, que tiene el deleite de ser única 
y definitivamente tragedia, no es ya una tragedia, sino una farza, 
si bien espantosamente trágica. 


Pero hay elementos, si no otra cosa de importancia negativa, 
para recuperar en esta tragedia, que el existencialismo ha he- 
cho precipitar. En el fondo, este vasto (ya que no profundo) 
movimiento filosófico y cultural, ha aclarado el pensamiento mo- 
derno en sí mismo, lo ha puesto frente a sus mitos inconsisten- 
tes, ha denunciado la sustancial impotencia de una ficticia ra- 
zón omnipotente y ha recogido, llevándolos a definitiva madu- 
rez, los frutos de todo el anti-racionalismo y del anti-intelectua- 
lismo de los últimos setenta años del pensamiento mundial. In- 
directamente, y contra las mismas intenciones del inexistencia- 
lismo inmanentista y ateo, el último movimiento de ideas ha he- 
cho tocar con la mano el sacudimiento de todos los mitos: de 
la Ciencia, de la Razón, de la Humanidad, de la Historia, de 
la Libertad, etc. Pero el existencialismo (no el llamado cristia- 
no), rebelión en la irracional e inexistente razón autosuficiente 
y la disolución manifiesta de ella, contrapone al absurdo su ab- 
surdo: la negación de la verdad, de la razón, del valor, como 
si la única y verdadera razón fuese la absoluta e hiperbólica 
no-razón de la filosofía y de la ciencia modernas. Por eso, des- 
pués del existencialismo y contra él, es preciso rescatar la ra- 
zón y reconocer su valor auténtico y todo otro valor. Es, ade- 
más, el existencialismo la crisis de la retórica (por más que haya 
engendrado otra): de la retórica de la libertad y del progreso, 
de la ciencia, infalible panacea del humanitarismo vacío y, so- 
bre todo, de aquella máscara de moralidad y religiosidad con que 
la sociedad burguesa de los siglos pasado y actual gustaba y 
gusta cubrirse el rostro; la crisis de la retórica, de valores mo- 
rales y religiosos, predicados de palabra y relegados en la inten- 
ción y en la acción. En este sentido es la sacudida de una so- 
ciedad que no encarnaba los valores y era la primera en ofen- 
derlos, que se servía de ellos como máscara cómoda, como ins- 
trumento. Por tal causa, es la crisis de la hipocresía la única sa- 
ludable entre tantas ruinosas. Tiene, no obstante, el defecto de 
negar los valores y de identificar la crisis de la hipocresía con 
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la crisis del valor. Después, y contra el existencialismo, último 
episodio de la tragedia del pensamiento moderno, y conclusión 
de su autodisolución, resta el rescatar los valores, afirmarlos, £1- 
carnarlos verdadera y profundamente. 


Así, pues, el pensamiento moderno, lanzado a provocar la cri- 
sis (e históricamente, en la contingencia de los hechos lo ha 
logrado) del pensamiento tradicional, ha acabado por provocar su 
misma crisis, irreparablemente, para autodisolverse y precipitar- 
se en el caos y en el absurdo, en la negación de sus mismos 
principios o prejuicios. Ha tratado de construir la torre provo- 
cando al cielo, y ha repetido la confusión de Babel: hoy, en filo- 
sofía, las lenguas no se comprenden; tantas y tan extrañas son. 
Quiebra providencial: ha experimentado que sin Dios no se pien- 
sa racionalmente, y que quien piensa racionalmente no puede no 
pensar en Dios. Su suerte ha sido la del insipitns anselmiano, del 
insensato ateo, que es el que no sabe lo que se dice. Esta insen- 
satez es la que ha provocado la crisis interna de la filosofía mo- 
derna hasta hacerla precipitar en su autodestrucción. 


Como resulta evidente, se trata de una crisis de fundamen- 
to, del fundamento absoluto, y que sostiene el pensar y el obrar. 
Se ha querido encontrar este fundamento en la misma razón. y 
en el hombre (la razón y el hombre fundamento de sí mismos), 
y se ha sacado en conclusión: la razón es absoluta como Filo- 
sofía y como Ciencia. Filosofía y Ciencia se han autodestruido, y 
la primera ha desembocado en el anti-racionalismo, en el proble- 
maticismo, etc.; la segunda, hoy, se ha hecho metodología pura 
y relativismo científico. En consecuencia, se ha perdido el punto 
de apoyo (presupuesto) de toda la filosofía moderna, es decir, de 
la razón capaz de fundarse a sí misma y de construir un sistema 
absoluto filosófico científico; por otra parte, se ha seguido ne- 
gando que la razón y el hombre tengan un fundamento trascen- 
dente (Dios); por tanto, la razón y el hombre no tienen funda- 
mento alguno; luego no hay valores de calidad; he ahí el caos, 
la nada, puntos éstos cruciales de la crisis y de su parábola. 
La última palabra es la desesperación impotente (aunque sere- 
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namente aceptada como un destino no menos impotente), la 
gran ruina moral y el desencadenamiento de la bestialidad. «Si 
Dios no existe, todo es lícito» (Dostoiewski). El inmanentismo de 
todas clases no podía dar prueba más evidente y clamorosa de 
que la razón y el hombre no pueden por sí tener autenticidad, 
que ésta radica en una Realidad-Verdad, que inconmensurable- 
mente sobrepasa el orden humano y natural. Se ha pecado con- 
tra la Naturaleza y contra la «naturaleza» del pensamiento hu- 
mano, cuyo dinamismo interior es empujado y guiado por la pre- 
sencia operante del más allá. Se ha negado la interioridad pro- 
funda de nuestro yo interior, y, a la vez, se ha negado el pen- 
samiento y su racionalidad. 

Somos nosotros hoy los herederos de esta quiebra pesadisima. 
¿Cómo sanar, reconstruir la hacienda filosófica humana? Esta 
es la angustiosa pregunta que ha determinado el renacer del 
pensamiento cristiano-católico. Y es ésta la pregunta que hoy se 
dirige a cuantos hablan de filosofía en términos metafísicos 
clásicos y defienden el pensamiento tradicional cristiano. Con 
esta pregunta se nos pone frente a una tremenda responsabili- 
dad. Detiemos asumírnosla, porque no hay otra alternativa: o 
sabemos responder, o el mundo se consumirá en la perdición 
hasta la última pulgada. Inútil inventar otros mitos: no valen; 
no se puede subrogar a Dios. O el cristianismo logra hacer a 
los hombres adquirir de nuevo la confianza en la verdad, en los 
valores, en la razón, o no hay ni habrá verdad alguna en que 
los hombres estén dispuestos a Creer. 

¿Debemos responder que el pensamiento, desde Cartesio en 
adelante, es casi todo una locura de atar, y que es preciso tornar 
a la Escolástica, tan de peso, mejor aún, a una Escolástica iden- 
tificada con el testimonio y a un tomismo particular, que es 
también aristotelismo tomístico? No somos de esta opinión, y, 
por otra parte, la reiterada llamada en tal sentido no ha dado 
ningún resultado positivo. 

Decíamos, ante todo, que el pensamiento moderno ha fallado 
en muchas soluciones de sus problemas fundamentales; pero 
los problemas los ha expuesto y siguen en pie. Por otra parte, 
aquél, con su autodestrucción, que es la demostración del error 
de la inmanencia, nos autoriza para obtener de nuevo la verda- 
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dera y racional trascendencia teológica. Pero, por otra parte, 
además, nos ha hecho adquirir una «sensibilidad» de ciertos 
problemas que no tuvo el medievo, y nos ha planteado probie- 
mas que el medievo ignoró. Por ejemplo, hemos adquirido una 
nueva sensibilidad de los proklemas de la libertad, del valor de 
la ciencia y de la Historia, del método científico y filosófico, de 
la democracia y de la cuestión social, etc. El pensamiento mo- 
derno también nos ha dado un sentimiento vivo y a veces pro- 
fundo de la interioridad de la verdad y del problema metafísico, 
que, rectamente entendido, no solamente no contrasta, sino que 
es reducible (transportable) a la interioridad cristiana. En efec- 
to, para nosotros no es cuestión, por hacer metafísica, de justi- 
ficar, ante todo, la legitimidad de elevarse más allá de la ex- 
periencia (pretensión de Kant), sino de demostrar que, precisa- 
mente esta experiencia, como experiencia espiritual sotre todo, 
está privada de toda consistencia, si no está tomada en rela- 
ción a la verdad primera, que la sobrepasa y es interior a ella. - 


Se trata, pues, de corregir, no de suprimir, la interioridad a 
que nos ha acostumbrado el pensamiento moderno, aunque des- 
acostumbrándonos a la interioridad auténtica. Por ello, según 
nuestra opinión, los problemas planteados y no resueltos por el 
pensamiento moderno deben ser solucionados teniendo en cuen- 
ta la sensibilidad nueva de nosotros los modernos. Un pensamien- 
to cristiano-católico, hoy es llamado, no sólo a combatir los erro- 
res del pasado, sino también (y sobre todo) a comprender y a 
expresar Cristianamente las necesidades espirituales del presente. 
Tradición, sí, absolutamente, porque es nuestra riqueza; pero 
como levadura de nuestro presente, como viva tradición. 


Así, además, hacían los pensadores católicos de los tiempos 
gloriosos, y el mejor modo de seguir fieles a la tradición es con- 
tinuarla acrecentando y no el repetirla sin eficacia y por costum- 
bre, aunque sea de buena gana. Así hicieron Agustín y Tomás: 
no bastaba condenar el neoplatonismo y a Aristóteles; era nece- 
sario asimilarlos, cristianizarlos, bautizarlos. Hoy, precisamente, 
es necesario bautizar el pensamiento moderno, dar una solución 
cristiana de sus problemas y no contraponerle soluciones de pro- 


blemas planteados de otra manera o sus mismos problemas bajo 
una envoltura anticuada. 
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Ahora, para nosotros, no hay más que un pensamiento qua 
pueua asumir esta tarea: el de Agustín y del agustinismo autén- 
tico. La ha resuelto ya en parte, porque es cierto que no ha con- 
seguido poner diques a la razón desencadenada; pero no lo es 
menos que Cuanto hay de fecundo y eficaz en el pensamiento 
cristiano moderno y contemporáneo, es sólo agustiniano de Fi- 
cino, de Campanella, de Pascal a Melebranche, a Vico, Rosmi- 
ni, Blondel y tantos otros. Habrá errores que pueden ser corre- 
gidos o abandonados, pero hay un núcleo vital, casi el único 
operante en los seis últimos siglos de historia del pensamiento. 

Esto nos debería enseñar algo, y precisamente que sólo este 
y pensamiento cristiano es eficaz, después de la Escolástica. Es cier- 
tamente eficaz también Santo Tomás, pero el Santo Tomás au- 
téntico, filósofo cristiano y no aristotélico, por más que se ex- 
prese en la terminología de Aristóteles; el Santo Tomás a quien 
es esencial el agustinismo. Eficacísimo, Rosmini, que renueva a 
Agustín e intenta, como ortodoxo moderno, la primera grandio- 
sa síntesis de un pensamiento cristiano que toma en Cuenta 
el pensamiento moderno. Nosotros creemos, pues, que hoy es ne- 
cesaria aquella litsrtad de pensamiento dentro de la ortodoxia, 
como la hubo en el medievo, sin que se mire con sospecha a 
quien, católico, no se adapta a determinados «esquemas escolás- 
ticos o neoescolásticos, y no se adapta porque está convencido 
firmemente de que sólo con una orientación diversa del peznsa- 
miento cristiano se puede reconstruir hoy una filosofía que su- 
pere la crisis determinada por la autodestrucción del pensamien- 
to moderno. En efecto, sólo el agustinismo verdadero (e incluyo 
a Santo Tomás) nos hace recobrar aquella interioridad de la v£r- 
dad, a la que se llama también el pensamiento moderno, aquella 
dialéctica del pensamiento que no puede dejar de desembocar 
en el Dios-Persona, el más allá interior trascendente, cuya con- 
quista es asimismo una garantía contra la posible recaída en el 
Dios-Causa-Ley, primer paso decisivo para negarlo, que hace 
de Dios un puro orden cósmico o natural, un Dios no cristiano, 
sino de cualquier forma antigua o nueva de aristotelismo. 


M. F'. SCIACCA. 
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José Ignacio Alcorta 


Aspecto esencial y existencial del «Cogito» 
cartesiano 


RESUMEN 


ASPECTO ESENCIAL Y EXISTENCIAL DEL «COGITO> 


El cogito cartesiano encierra múltiples sentidos, 
que ni siquiera están ubicados en un plano, pues 
unas veces se refiere a las verdades ideales y esen- 
ciales; otras, por el contrario, a los juicios de exis- 
tencia. A veces se significa con él el sujeto que pien- 
sa, y otras la actividad del pensar. 

Dividiremos el trabajo en tres apartados: 

A) Aspecto esencial del cogíito. 

B) Aspecto existencial-real del cogito. 

C) Aspecto existencial-esencial del cogito. 

El aspecto esencial se refiere a las ideas innatas 
y naturalezas simples, y, en general, a los conoci- 
mientos eidéticos que alberga la conciencia. Estas 
idealidades permiten la formulación del cogito como 
juicio esencial. 

Pero hay un ulterior problema: el cogito debe 
ser verificado una vez formulado idealmente de una 
manera existencial. Hay que comprobar su valor como 
juicio de existencia, lo cual Descartes trata de veri- 
ficar mediante el método reductivo de la duda. A 
partir de este momento, se trata de explorar la na- 
turaleza esencial del cogito real, determinado como 
res cogitans. 


No es extraño que sean innumerables las interpretaciones del 
cogito cartesiano. Por un lado, la cuestión del pensamiento y del 
yo son siempre motivo de meditaciones inacabables, y su temá- 
tica se ha de reproducir incesantemente en la Filosofía. 

De otro lado, Descartes mismo otorga múltiples sentidos y 
significaciones al cogito. Según la situación en que viene en- 
clavado en su filosofía, es diverso el concepto que nos debemos 
formar de él. Y ni siquiera aparece en un mismo plano; a veces 
se refiere a las verdades ideales, a las ideas innatas; otras, por 
el contrario, a los juicios de existencia, donde parece realizarse 
con más justeza la significación del cogito. Por último, suele re- 
ferirse Descartes, mediante este término, incluso al ser que pien- 
sa: es decir, a la res cogitans. 

El sentido más amplio de la palabra cogito, sería el de tomarlo 
en la misma acepción que el de pensamiento, tal como en Des- 
cartes suena este vocablo. 

Porque ocurre que el filósofo emplea la palabra pensamiento 
con el significado más extenso y vario. 

1.2 Se refiere a toda actividad psíquica del ser humano (1). 

2.7 El cogito o pensamiento es sinónimo de la conciencia, ya 
que en Descartes, equivocadamente, todo conocer equivale a te- 
ner conciencia de algo (2). 

3.2 En este sentido, el cogito, se acerca al campo de la con- 
ciencia, es el lugar de los pensamientos. 

4. En el campo de la conciencia hay conocimientos ideales, 
ideas innatas, verdades eternas y naturalezas simples, según 
afirma Descartes, que tienen una consistencia más o menos 
apriórica. N 

5.2 El Cogito y la conciencia, no sólo poseen conocimientos 
y representaciones esenciales aprióricas, sino que verifican fun- 


(1) Ouvres de Descartes, por Ch. Adam et Tannery, 7, 160, 161. 
(DINOD; cit: +7) 160: 
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ciones de pensamiento. El dudar, el sentir, el afirmar, el negar, 
el conocer. El cogito es no sólo representación y conjunto de con- 
tenidos de conocimiento (noema), sino actividad de pensar (noe- 
sis). A la conciencia, es decir, al cogíto, pertenecen también lo 
que se llaman los estados o vivencias de la conciencia, estados 
de duda, de sospecha, de opinión, de afirmación, de certeza. 

6.2 El cogito, por lo que queda dicho, o sea la conciencia en 
general, tiene en Descartes, no sólo un alcance esencial en cuanto 
alberga nociones innatas, o sea representaciones esenciales Cuyo 
alcance existencial no se puede medir a priori, y actos existen- 
ciales de pensamiento, y vivencias y estados de conciencia. 

7.2 El pensamiento, cuando es formulado por Descartes Co- 
mo cogito ergo sum, tiene un valor existencial, y no meramente 
esencial y lógico. Enuncia un juicio de existencia, sostenido y 
fundamentado por lo que en la conciencia tiene carácter existen- 
cial, a saber: los actos existenciales de pensamiento (pensar, afir- 
mar, negar, etc.) y los estados y vivencias de la conciencia (du- 
dar, opinar, sospechar, estar cierto, etc.). 

8. Eljuicio de existencia, que es el cogito ergo sum, aprehen- 
de la existencia del pensamiento en su ejercicio, es decir, en el 
acto de pensar, bajo sus diversas formas. Es imposible que cuando 
se piensa no se ejercite la actividad del pensar, la cual, por tan- 
to, es un hecho, una existencia. El pensamiento no es, pues, se- 
gún Descartes, una mera representación, sino algo existente que 
posibilita la formulación de la existencia del cogito y del sum. 

9. Basado en la formulación del cogito ergo sum como jui- 
cio de existencia, Descartes, pretende ahora averiguar cuál es la 
naturaleza o esencia del cogito y del sum. 

El pensamiento y la conciencia son receptáculos de ideas esen- 
ciales; pero ahora no se trata de descubrir la esencia ideal y 
apriórica de la mente, sino su naturaleza real y existente. Se 
trata de saber cuál es la esencia real del sum, en cuanto infe- 
rida de la existencia del pensamiento, o sea, en cuanto funda- 
da en la verdad de existencia del cogito ergo sum. 

A la vista de estos múltiples significados, que albergan en Des- 
cartes el pensamiento y la conciencia en general, dividiremos 


el trabajo en tres apartados que incluyen conjuntamente di- 
chos varios significados. 
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Primer apartado: Aspecto esencial-ideal del cogito. 
Segundo apartado: Aspecto existencial-real del cogito. 
Tercer apartado: Aspecto existencial-esencial del cogito. 

En la intención de Descartes, el segundo de los apartados es 
realmente el fundamental y el primordial entre todos los demás. 

Todo el interés del sistema de Descartes, se centra en averi- 
guar cómo se puede llegar a la certeza y existencia de una ver- 
dad, cómo es posible fundamentar el cogito.ergo sum como un 
juicio cierto de existencia. 

El primer apartado, referente al aspecto ideal y esencial del 
pensamiento, no representa más que un método propedéutico, 
una vía preparatoria para la formulación representativa del co- 
gito ergo sum, y para su ulterior verificación como juicio de exis- 
tencia. 

El cogito, bajo este aspecto, es una verdad ideal, pero tiene 
que realizarse ulteriormente como juicio de existencia. 

En el segundo apartado, Descartes intenta verificar el cogito 
ergo sum, como juicio de existencia, poniendo a prueba el propio 
pensamiento mediante la duda. La duda misma, destaca el he- 
cho del pensar, en que ella consiste, su realidad y existencia. y 
la del yo, que en ella y con ella piensa. 

Para el desarrollo del tercer apartado, acerca de la naturaleza 
esencial-existencial del cogito, Descartes pretende apoyarse en 
el segundo, e inferirlo lógicamente de él. Descartes trata de ave- 
riguar ahora cuál es la naturaleza esencial del yo y del cogíito. 

La solución cartesiana, que, dicho sea de paso, no fluye ló- 
gicamente del segundo apartado, consiste en afirmar que el sum 
y el cogito consisten en una res cogitans, en una sustancia pen- 
sante. La esencia real del yo consiste en el pensamiento, mejor 
dicho, en la actividad del pensamiento, o sea en el pensar. 

Por consiguiente, se advierte claramente que el segundo apar- 
tado, el que se refiere al cogito ergo sum, como juicio de exis- 
tencia es el primordial y fundamental entre los tres apartados. 
El primero es metodológico, y prepara la enunciación del cogito 
ergo sum como vivencia existencial, y el tercero deriva, por dis- 
curso, de él. 

Ahora bien: al cogito ergo sum, como juicio de existencia y 
como verdad destacada en la compleja experiencia vivencial del 
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pensamiento, asigna Descartes varias funciones, que se manifies- 
tan en otras tantas dimensiones del cogito existente y real. 

A) Primeramente, al ser un juicio de existencia, la verdad 
primera real apuntala la seguridad del saber. La certeza existe 
cuando se cimenta en la existencia, en la realidad, y el cogito 
ergo sum tiene la pretensión de ser el juicio primero que ha cap- 
tado lo real. Con esto, el cogito nos da un conocimiento existente 
y real, nos brinda una certeza, una verdad: la apodicticidad del 
saber. 

B) El cogito ergo sum posibilita, a la par, la fundamenta- 
ción de la filosofía de Descartes y su desarrollo, porque al mis- 
mo tiempo que es el principio indubitable de la filosofía de Des- 
cartes, es tamtién, al menos programática y potencialmente, su 
desarrollo. 

Descartes afirma, expresis verbis, que el cogito es el funda- 
mento, es decir, el cimiento de la certeza de su filosofía, y el 
principio o fuente del conocimiento verdadero. 

C) En tercer lugar, el cogito ergo sum, es una respuesta exis- 
tencial que Descartes da a su problema metodológico, de buscar 
un principio indubitable en orden al pensamiento y en función 
del pensamiento mismo. El cogito ergo sum, es, pues, bajo este 
aspecto, una respuesta. Responde al problema metodológico de 
la duda cartesiana, en que se enuncian los presupuestos y se 
plantea el proceso de procedimiento, al que debe responder el 
hallazgo del principio primero de la filosofía. 

D) Esta situación, plantea en el cogíto, la dualidad de que el 
método utilizado para su hallazgo y el resultado de él, o sea el 
cogito mismo, como formulación del fundamento de la filosofía, 
estén expresados en términos de pensamiento. 

La duda metódica, es un proceso mental, y el cogito apre- 
hendido en ella es también un acto mental. 

Descartes presupone que la razón ha de ser forzosamente la 
fuente del conocimiento verdadero; que el método empleado 
para el hallazgo de la verdad más cierta, habrá de ser la propia 
razón, y que, por último, la formulación racional del principio 
primero la habrá de dar la razón. Esta unidad noética en que 
se mueve Descartes, y según la cual la fuente del conocimiento, 
el método y el principio de la filosofía, pertenecen al ámbito de 
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la razón, está referida a la unidad de la conciencia como campo 
de la reflexión (3). 

En términos generales, Descartes entiende por pensamiento 
y por cogito, algo que rebasa al principio coyito ergo sum como 
juicio de existencia, y lo interpreta fundamentalmente como la 
conciencia, otras veces como la actividad de pensar y, en cierto 
modo, toda actividad humana, y, en tercer lugar, como el de- 
pósito o contenido de ideas que posee como gérmenes la pro- 
pia conciencia. 

Por lo que llevamos dicho, es fácil advertir que el interés del 
trabajo se centra en el cogito ergo sum como juicio de exis- 
tencia, y, por consiguiente, como fundamento y principio de la 
filosofía. Pero previamente, y para situar esta cuestión, debemos 
analizar el primer apartado, referente al aspecto esencial del 
cogíito. 


PRIMER APARTADO. 
Aspecto esencial del «cogito». 


Como dijimos anteriormente, el cogito cartesiano, en su sig- 
nificación general de pensamiento, está tomado en Descartes, no 
sólo como un juicio de existencia, sino también como un conjun- 
to de conocimientos ideales, que preparan formalmente la for- 
mulación del cogito ergo sum como juicio de existencia. Bajo 
este aspecto, el cogito puede ser considerado como un campo 
de pensamientos ideales. En él hay ideas aprióricas y lo que 
Descartes llama naturalezas simples. Estas «naturalezas sim- 
ples» cartesianas, pueden considerarse como puras esencias, en 
cuanto son ajenas a la existencia y no tienen otro valor que 
el de su significación representativa. En cuanto el cogito alber- 
ga las ideas innatas, nos encontramos enfrentados a su aspecto 
esencial, aquel precisamente que va a preparar y hacer posible 
el que el cogito se produzca como juicio de existencia, bajo la 


(3) Recordemos que, según Descartes, toda actividad humana es, de una 
u otra forma, actividad pensante, y que ésta siempre es función de la con- 
ciencia, La conciencia está tomada por Descartes en un sentido más amplio 
del que normalmente y en rigor tiene este término. 
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célebre formulación de cogito ergo sum. Este aspecto, que hemos 
venido en llamar esencial del cogito, está, sobre todo, diseñado 
en las Regulae cartesianas. Según la descripción del menciona- 
do libro, la vida del pensamiento consistiría en un conjunto de 
naturalezas simples, apresadas directamente mediante intuición. 

El cogito, bajo este aspecto, es el campo de una serie de uni- 
dades monádicas simples, que son las naturalezas simples, a base 
de las cuales Descartes pretende, en un principio, aun cuando 
después abandona este proyecto, construir toda la filosofía como 
sistema a partir de las naturalezas simples, al modo de una ma- 
thesis universals, formando estructuras y composiciones múlti- 
ples a base de las mismas, valiéndose del procedimiento com- 
binatorio que ya anteriormente ensayara Lulio. Las naturale- 
zas simples, según Descartes, son los puntos indivisitles del pen- 
samiento, los cuales, al menos programática e hipotéticamente, 
deberían dar nacimiento, mediante la composición, a toda suerte 
de definiciones científicas, y mediante la deducción, a todo cono- 
cimiento. 

La vida mental, en cuanto la conciencia es el campo de 
representaciones aprióricas, se disuelve en un atomismo de uni- 
dades ideológicas. Las Regulae miran directamente al objeto del 
conocimiento, que es múltiple, y se dispersa en un pluralismo 
monádico. Este objeto del conocimiento está integrado por uni- 
dades elementales de pensamiento y por las agregaciones que 
forman. 

Son datos unitarios del conocimiento lo que Descartes llama 
las naturalezas simples (4). Descartes se propone, en un princi- 
pio, construir la ciencia universal a base de estas unidades idea- 
les del pensamiento, que son las naturalezas simples, aunque lue- 
go, incongruentemente, se ve obligado a desistir de sus propó- 
sitos, iniciando otro camino, el existencial, sobre el fundamento 
del cogito ergo sum, como juicio de existencia. 

El filósofo francés, al pretender basarse en las puras idea!li- 
dades de las naturalezas simples, para deducir de ellas el conoci- 
miento de toda realidad y la estructuración posible de todo sis- 
tema filosófico, parece presuponer, en un principio, que las esen- 


(4) Ob. cit., 11, 383. 
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cias ideales de la mente, coinciden exactamente con la realidad. 

El paralelismo unívoco y rígido entre el pensar y el ser, con- 
duce, primeramente a Descartes, al proyecto de construir una 
filosofía y una ciencia estrictamente aprioristas. 

Las Regulae suponen una concepción netamente ontologista, 
según la cual, las naturalezas simples y las ideas innatas de la 
conciencia son la expresión exacta de la realidad. 

Las realidades mismas, en cuanto son cognoscibles por el en- 
tendimiento, coinciden exactamente con las naturalezas sim- 
ples. Ellas constituyen los elementos resolutivos de toda reali- 
dad, por complicada que ésta sea. El paralelismo unívoco entre 
el orden gnoseológico y el óntico, trata de reforzarlo Descar- 
tes, si se tiene presente que las naturalezas simples, como pun- 
tos monádicos del conocimiento, están fijadas y prendidas por 
actos simples y unitarios de visión intelectual. 

La facultad de conocer estas naturalezas simples es el en- 
tendimiento, que es la facultad del conocimiento absoluto y sim- 
ple, la que estricto sensu puede ser considerada como tal, porque 
si bien es cierto que existen, además, los sentidos, la imagina- 
ción y la memoria, tienen una función subsidiaria y auxiliar, y 
en su línea imperfecta e impura, respecto del conocimiento. La 
función característica y esencial del entendimiento, su acto for- 
mal, es la intuición o visión intelectual. 

La visión intelectual está acoplada y ceñida a las naturale- 
zas simples de una manera inmediata y directa. A cada unidad 
monádica de naturalezas simples corresponde una unidad gno- 
seológica de visión intelectual. Todo lo que margine esta posli- 
ción es impuro respecto del conocimiento. Ahora bien: las uni- 
dades monádicas captadas por la intuición son puntos simpies 
para la construcción del universo. La realidad, o bien está he- 
cha a base de naturalezas simples, o de aglomerados de las mis- 
mas, y, en consecuencia, la ciencia misma no consiste, según 
afirma Descartes, sino en conocer las naturalezas simples o la ma- 
nera cómo concurren a la composición de las demás cosas (5). 

Se advierte en esta doctrina cartesiana acerca de las natu- 
ralezas simples, como puntos unitarios de la visión intelectual, 


(ARNODE CIS, als 
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y a la par como elementos monádicos integradores de toda rea- 
lidad, un paralelismo unívoco y estricto entre el orden gnoseo- 
lógico y el óntico. 

Pero antes de estudiar el aspecto existencial del cognito ergo 
sum, y como presupuesto para él, es conveniente ahondar aún 
más en su aspecto esencial, lo cual realizaremos describiendo 
el campo eidético de la conciencia. 


El campo eidético de la conciencia.—Aspecto esencial 
del «cogito». 


La conciencia es depositaria de una serie de ideas innatas, 
de naturalezas simples, que poseen una significación expresiva 
y esencial, pero cuyo valor real no está garantizado por el sim- 
ple hecho de su posición en la conciencia. Descartes los llama 
también gérmenes. 

Es adecuado, por consiguiente, considerarlas como el campo 
eidético de la conciencia, como esencias ideales, de las que el 
cogito es depositario. Poseen validez formal y expresión ideal, 
pero carecen por sí mismas de valor existencial y real. Utilizan- 
do una terminología husserliana, las podíamos llamar también 
noemas, ideas que alberga por sí misma, y de una manera in- 
nata, la mente. Ahora bien: la descripción de estas naturalezas 
simples, o noemas innatos de la mente, sirve para conocer el as- 
pecto esencial del cogito (6). La vida mental, desde el punto 
de vista de su unidad, según Descartes, tal como se expresa en 
sus Regulae, se desenvuelve en un atomismo de unidades ideo- 
lógicas. 

El horizonte de mónadas simples de pensamiento (naturale- 
zas simples), en que teóricamente debería consistir, según las 
Regulae cartesianas, la vida del pensamiento, es de carácter 
esencial, porque está constituído por simples elementos eidéti- 
cos, que en parte, como veremos más adelante, sirven para que 


(6) Nótese que las Regulae se ocupan de la descripción de estas natu- 
ralezas simple, las cuales no tienen desarrollo en los Principios y en las Me- 
ditaciones. Entre las Regulae y estos dos libros fundamentales del filósofo, 


hay un hiatus insalvab!e, un corte radical, que llena de incoherencia al siste- 
ma de Descartes. 
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se dibuje conceptual y representativamente el cogito ergo sum. 
El cogito ergu sum está en un plano distinto que el de las natu- 
ralezas simples, porque es algo existencial y real, mientras que 
aquéllas son simples noemas. . 

Además, aun cuando en este punto Descartes no se expresa 
con excesiva claridad, las naturalezas simples son innatas y per- 
tenecen al depósito de la mente, mientras que el cogito ergo 
sum, es algo que se produce por la función de la mente en acto 
de pensar, es decir, por el ejercicio de la mente. Esta diferencia 
es fundamental, y hace que podamos afirmar que mientras las 
naturalezas simples o noemas de la mente tienen un carácter 
formal y esencial, el cogito ergo sum, es algo que adviene en la 
vida del pensamiento, es decir, en el pensar, como una realidad 
actual y existencial. 

La concepción que comienzan a delinear las Regulae, que son 
las que principalmente se ocupan de las naturalezas simples, 
es de tipo pluralista, y a la par monádica, respecto de la vida 
del pensamiento, porque éste se refracta en una serie de uni- 
dades eidéticas innatas. 

Es interesante observar, a los efectos de describir la natura- 
leza esencial de la conciencia en Descartes, en cuanto alberga 
los elementos eidéticos de las naturalezas simples, dentro de 
su campo, que estas unidades elementales innatas, se correspon- 
den con la facultad de conocer y con la función del conoci- 
miento. ; 

El campo eidético de la conciencia, en Cuanto está consti- 
tuído, según Descartes, por unidades elementales de pensamien- 
to, con valor esencial, dere ser considerado como un substrato 
ideal del cogito ergo sum, como juicio de existencia y principio 
de la filosofía. 

Apreciaremos lo que es el cogito ergo sum, como juicio de exis- 
tencia, y advertiremos su alcance, cuando veamos cómo se des- 
taca en el campo de la conciencia, con qué elementos eidéticos 
de ella cuenta para su formulación. Veremos también cómo la 
duda le hace emerger de la conciencia, y cómo, por contraposi- 
ción a los contenidos eidéticos de ella, el cogito ergo sum re- 
cobra un carácter real y existencial, siendo únicamene bajo este 
aspecto el principio primero de la filosofía. 
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SEGUNDO APARTADO. 
Aspecto existencial del «cogito». 


No basta que el cogito sea una representación de idealidades 
esenciales, para que tenga un valor real y existencial. Descartes 
llega a advertir que la validez ideal de las ideas innatas, no ga- 
rantiza, sin otros apoyos y fundamentos, una certeza efectiva 
acerca de realidades existentes. 

Cuando el filósofo trata de verificar la certeza del cogito, 
no le basta con asegurar su validez ideal y lógica, sino que trata 
de averiguar su alcance como un juicio de existencia. 

En este vértice, convendría recordar los resultados que he- 
mos logrado en el estudio del aspecto esencial del cogito, es de- 
cir, lo que noemática e idealmente significa para Descartes el 
campo de la conciencia. Las conclusiones del análisis realizado 
podían ser las siguientes: 

1.2 Hay en el campo de la conciencia, o cogito en sentido 
amplio, elementos eidéticos, o sea ideas innatas, y en termi- 
nología Cartesiana naturalezas simples, anteriores al cogito er- 
go sum. Son como estructuras formales de la mente, indispen- 
sables para la formulación ideal y lógica del cogito ergo sum, 
pero ajenas al valor real y existencial de este principio. Llama- 
remos a este aspecto eidético del pensamiento cartesiano, o cam- 
po de la conciencia, el aspecto esencial del cogito (7). 

2.2 Las naturalezas simples o elementos eidéticos—podría- 
mos también llamarlos noemas—forman la estructura innata 
y esencial de la conciencia. Son anteriores al cogito ergo sum, 
en el sentido formal y esencial, pero no lo son en su alcance 
existencial. En este aspecto, es el cogito ergo sum la verdad pri- 
mera, y, por tanto, la primigenia expresión de la certeza y de 
la realidad. Este punto lo estudiaremos más adelante, bajo el 
epígrafe «Aspecto existencial del cogito ergo sum». 

3. El cogito ergo sum, que ha requerido de algunos elemen- 
tos eidéticos innatos para su estructuración formal y válida, no 


9) Téngase presente, conforme a lo que llevamos dicho, que aquí to- 
mamos el cogito en sentido amplio, en el sentido de pensamiento. 
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surge como expresión de la realidad, apoyado en ellos, sino esti- 
mulado por la duda metódica. La función del pensar, en cual- 
quier forma que se realice, denuncia la existencia del cogito 
ergo sum. 

El cogito ergo sum, no queda determinado por las naturale- 
zas simples o contenidos de la conciencia, sino por la función 
del pensar. No le determinan las esencias y expresiones forma- 
les del pensamiento, o sea las ideas innatas, sino el acto de pen- 
sar y sus equivalentes de dudar. Lo cual quiere decir, en otros. 
términos, que el cogito ergo sum, no es expresión de los conte- 
nidos, sino de las funciones de la conciencia. Lo existencial no 
es dado, sin más, por la pura posición esencial de las ideas 
innatas y de las naturalezas simples en la conciencia, sino que 
necesitamos otra vía, que Descartes utiliza en la exploración del 
cogito ergo sum. Pero es preciso que preceda un conjunto de 
nociones esenciales para que pueda dibujarse el principio del 
cogito ergo sum, aun Cuando su alcance existencial le venga 
de otra parte. Lo esencial en el orden del pensamiento, según. 
Descartes, precede a lo existencial. 

Cuando se afirma que la proposición «pienso, luego soy» es 
la primera—dice Descartes—y la más cierta entre todas aque- 
lilas que a quien filosofa rectamente puede advenirle, no es que 
por ello negara que con anterioridad a ella habría que conocer 
qué es el pensamiento, qué es la existencia, qué es la certaza, y 
también la idea, de que no puede ser que lo que piensa no 
exista (8). 

Es decir, hay ciertas nociones de tipo ideal y esencial que 
condicionan, en el orden formal y eidético, la posibilidad de la 
formulación de la proposición «pienso, luego existo». Sin el con- 
cepto del pensamiento, sin los noemas ideales de la existencia 
y de la certeza, sin el delineamiento ideal de que quien piensa 
existe, no sería posible expresar mentalmente el principio del 
cogito; pero la representación ideal de estas nociones única- 
mente antecede al cogito en el orden esencial, y no en el exis- 


tencial. 


(8) Op. cift., 8, 8. 
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Lo propio ocurre con la idea de verdad, que nomológicamen- 
te podíamos considerarla como anterior al cogito ergo sum. 

Decía Descartes que «nunca había dudado de ella, por pare- 
cerme una noción tan trascendentalmente diáfana, que no será 
posible desconocerla»; en efecto, hay muchas maneras para £0- 
nocer una balanza, aun antes de servirse de ella; pero no hatría 
ningún medio para conocer que sea la verdad, si no se le cono- 
ciera por naturaleza» (9). El concepto de verdad, precede al ha- 
llazgo de la verdad; de lo contrario, podría acontecer que no 
podríamos averiguar cuándo encontramos la verdad, si previa- 
mente no tenemos el concepto de ella con el cual podamos con- 
frontarla (10). 

A pesar de todo, el cogito ergo sum es, según Descartes, el 
principio primero de la filosofía; porque si bien es cierto que 
elementos eidéticos le preceden en el orden esencial, para que 
sea posible su formulación, no es menos verdadero que él es 
la primera verdad en el orden existencial, en el orden de la cer- 
teza. Para lograr esclarecerlo, nos resta averiguar el valor fun- 
ciona! metódico de la duda y el carácter existencial del cogíito. 


Valor metódico-funcional de la duda. 


Si el problema de las naturalezas simples hay que considerar- 
lc, como si dijéramos, en relación con la simple aprehensión, la 
cuestión de la duda y del cogito ergo sum, viene dada en una lí- 
nea apofántica. 

Ya vieron nítidamente los escolásticos que a la simple apre- 
hensión no acompaña la verdad y la falsedad, ni, por consiguiente, 
la certeza, sino de una manera incoativa e imperfecta, y que en- 
trambas son privativas del juicio en su forma plena y perfecta. 

El hecho de que Descartes utilice la duda como un método y 
un reactivo, le hace ya plantear, no sólo el problema de ésta, 
sino también el de la certeza en la zona apofántica. La duda 


(9) Op. cit., 596-7; Conf., 49, 23-24. 

(10) Nótese, de paso, la cercanía de esta postura cartesiana con la doc- 
trina platónica sobre el sentido de la pregunta, que cuando inquiramos sobre 
una cosa hemos de saber previamente algo de lo que es, para situar la pre- 
gunta misma, y para reconocerla al hallar la respuesta. 
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se plantea en orden al juicio, y, por consiguiente, su contrario, 
que es la certeza. El que duda juzga, y también quien refleja- 
mente está en posesión de alguna certeza. 

Ahora bien: Descartes se propone dos cosas: con actos yu- 
dicativos, eliminar aquellos conocimientos que no ofrecen ple- 
na garantía de certeza, y que pueden ser o no ser juicios; en 
segundo lugar, buscar un juicio apodíctico en que se dé la cer- 
teza de una manera absoluta, y que por esta causa sea el prin- 
cipio de la filosofía. 

La función de la duda, como procedimiento metodológico. 
cumple los dos cometidos de Descartes, el de eliminar ciertas 
clases de conocimiento y el de fundamentar un principio pri- 
mero de la filosofía. 

A Descartes le interesa, entonces, no sólo poseer la certeza, 
sino saber y asegurarse de que la posee. Este tipo de certeza no 
puede, por tanto, lograrse sino en virtud de la reflexión. Y la 
duda es una manera de reflexionar sobre el valor de los conoci- 
mientos, de ponerlos a prueba de una manera consciente y de- 
liberada. El pensamiento cartesiano no se dirige, en su movi- 
miento primero, intencionalmente hacia el ser, sino que recae 
sobre sí mismo y se desdobla en acto de reflexión. 

Cuando Descartes pasa revista a los conocimientos humanos 
para Calibrar su respectiva certidumbre, está reflexionando so- 
bre los mismos. Vuelve sobre ellos, sobre el valor que poseen en 
su intención primera, como actos cognoscitivos que se dirigen 
a la realidad; pero, en última instancia, se refiere a ellos, en 
cuanto pertenecen a la actividad de la mente y se reflejan en la 
conciencia. 

El problema de la metafísica Cartesiana, en último análisis, 
se centra sobre el valor de la unidad intencional de la conciencia. 

La duda es un modo de juzgar, enderezado a calibrar la cer- 
teza de las verdades sobre las que se duda. La duda, llevada al 
límite posible, hará saltar de la oscuridad misma la luz de la 
certeza. 

La duda es un método de reflexión, un criterio de evaluación 
de los diferentes tipos de verdad, y, al propio tiempo, un proceso 
de interiorización. Cuanto más se reflexiona, más se ahonda en 
la propia intimidad. Husserl llega a afirmar, por esta causa, en 
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sus Meditaciones cartesianas, que la duda verifica el método 
de residuo para lograr la evidencia absoluta. 

Es natural que al invalidar la certeza de la experiencia sen- 
sible, la del mundo y la de los cuerpos y la del juicio en general, 
la duda repliegue cada vez más su círculo, y se quede con el 
pensamiento mismo como acto de pensar. En esta tarea, el 
cartesianismo verifica simultáneamente un análisis de las dife- 
rentes fuentes de verdad. 

Los diferentes tipos de conocimiento se van eliminando de 
fuera hacia dentro, en virtud de la duda, para irlos recons- 
truyendo de nuevo a partir del cogito logrado en ella mediante 
la inferencia. 

Tenemos aquí a la vista un punto crucial del método car- 
tesiano, que lo vamos a formular en la siguiente pregunta: Si 
los primeros principios y las nociones fundamentales son inna- 
tos al conocimiento, ¿por qué no se usa el procedimiento de la 
inferencia, para reducir la verdad e incluso para fundamen- 
tarla? ¿Por qué se recurre al procedimiento de reducción de to- 
da verdad por la duda? La respuesta que cabe dar a esta pre- 
gunta está ya determinada por lo que dijimos anteriormente: 
que es preciso distinguir el plano esencial y existencial del co- 
nocimiento en la filosofía de Descartes. 

Los primeros principios y las nociones innatas son, según el 
filósofo francés, conocimientos de tipo esencial, aprehensiones 
ideales que tienen validez formal, pero que Carecen de alcance 
real y existencial. A base de las mismas, cabría siempre una 
deducción lógicamente válida, pero no se alcanzaría la reali- 
dad, por lo cual es estéril el procedimiento de la inferencia a 
partir de ideas innatas. 

Lo que Descartes se propone, es llegar a un conocimiento exis- 
tencial que sea fundamental y primario en orden a la cons- 
trucción de una filosofía no solamente ideal, sino verdadera 
y real. 

Lo que la duda persigue es, pues, la captación de un prin- 
cipio existencial, aprehendido en las mallas del propio procesc 
dubitativo. 

Lo que no puede lograr la inferencia lógica, que, como tal, no 
posee sino un valor formal, nos va a procurar la duda, como 
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proceso que aprehende el pensamiento mismo, en la realidad 
de su actuación y ejercicio, 

Para apreciar cómo la duda es un método existencial del 
conocimiento y persigue lo real y no lo ideal y esencial del 
pensamiento, podemos comenzar advirtiendo que no es un con- 
tenido, sino una función de la mente, o, si se quiere, de la con- 
ciencia. Utilizando términos husserlianos, diremos que no es 
noena, sino noesis. Antes, llegamos a afirmar que las ideas in- 
natas y primeros principios de la mente, en la conceptuación 
cartesiana, eran noemas utkicados en la línea esencial y formal 
del conocimiento. La duda, por el contrario, es una actividad 
mental, un ejercicio dubitativo del pensamiento, un movimiento 
de balanceo y de alternativa de lo que en términos latinos se 
llama la haesitatio, el columpiarse de la mente entre posicio- 
nes extremas sin adherirse a una ni a otra. 

La duda, por sí misma, no es una representación ni conte- 
nido esencial del conocimiento, sino una función o actividad 
de la mente. Por sí misma nada dibuja en el orden significativo, 
sino que acompaña como un proceso a determinados conteni- 
dos de la mente. 

La duda, es un proceso o estado mental que se produce en la 
función apofántica cuando la mente trata de asentir entre jui- 
cios dispares, ninguno de los cuales arrastra, y decide con cer- 
teza, al menos subjetiva, su asentimiento. La duda es un acto 
de incertidumbre, un estado mental de oscilación en que la con- 
ciencia se apercibe de que está en juego la verdad y el error. 
La duda es un tanteo oscilante y alternativo entre dos juicios, 
ninguno de los cuales reclama de una manera imperiosa y con 
garantías de certidumbre la firme adhesión de la mente. Aho- 
ra bien: la duda, como proceso mental, como serie de actos fun- 
cionales o noéticos, radica en el vaivén en que está activamente 
colocada la mente sin poder pronunciarse en favor de uno u otro 
juicio entre los que se encuentra solicitada. La vacilación en que 
consiste la duda determina un proceso complejo de pensamien- 
to, en que la mente verifica varios tanteos y escudriña la fuerza 
respectiva de los motivos de adhesión en pro de uno u otro 
juicio, y examina -los fundamentos en que se asientan dichos 
motivos. Pero, en todo caso, todo el proceso dubitativo es noético; 
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es decir, consiste en una serie de actos mentales y de matices de 
pensamiento muy variados, en que se atiende a la enunciación. 

Del análisis anterior se desprende que la duda no es un con- 
tenido de pensamiento, sino una noesis o función compleja, una 
estructura intrincada de actos mentales. 

Sin embargo, puesto que no hay funciones de pensamiento 
sin contenidos, la duda requiere, incluso, para su propia formu- 
lación, de algún contenido conceptual. 

El que duda, reflexiona, y, frecuentemente, razona; por lo 
cual, para la posibilidad de dudar, o sea para articular el ra- 
zonamiento dubitativo, se requieren elementos representativos 
sobre los cuales verse la duda. La duda, incluso como noesis que 
es, no podrá funcionar sin una materia sokre la cual se ejer- 
cite. Pero la duda se produce más bien como actitud de la mente 
que como una representación. Si ella requiere, incluso, para su 
planteamiento y posibilidad, de elementos cognoscitivos, de re- 
presentaciones que la sitúen, sin embargo, como tal duda, no 
aporta ninguna nueva representación, ningún noema, sino que 
consiste en un estado mental. 

La duda no proporciona nuevo conocimiento, sino que Cali- 
bra, desde el punto de vista de la verdad o del error, los ya exis- 
tentes. 

Con lo que llevamos dicho, nos encontramos ahora frente a 
una aporía:' 

1. Afirmamos que la duda es un método progresivo de re- 
ducción y eliminación de los conocimientos, para llegar a aquel 
tipo de conocimiento cuya verdad y certeza inconmovible le 
haga refractario a la duda y, consiguientemente, no se deje re- 
ducir por ella. 

2.2 También hemos sostenido que la duda, para su propia 
existencia y posibilidad, necesita de elementos representativos 
sobre los que verse, con lo cual parece que se está afirmando 
al mismo tiempo que no puede reducir enteramente los factores 
representativos, so pena de dejar de producirse. 

El problema es de fácil solución. La duda in fieri en proce- 
so de reducción arremete, en el método cartesiano, contra todo 
tipo de verdad y se nutre ella, es decir, que se sostiene sobre 
los datos proporcionados por los conocimintos de que se duda, 
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pero al propio tiempo los va reduciendo como resultado del 
dudar. 

La duda, en su prceso, se establece sobre las verdades de que 
se duda, y valiéndose, incluso, para su producción, de las repre- 
sentaciones que envuelven dichas verdades, pero como resultado 
las puede ir reduciendo y eliminando. 

Es decir, la duda metódica, tal como intenta utilizarla Des- 
cartes, es un procedimiento para calibrar el valor de los juicios 
a los cuales se aplica. Esta valoración se intenta verificar uni- 
tariamente y de un golpe sobre la verdad, la certeza y el alcance 
existencial de los juicios. 

La intención del método cartesiano no es la de descubrir 
juicios esenciales, sino la de llegar a un juicio de existencia 
primordial sobre el cual puedan asentarse todos los restantes 
juicios existenciales, mediante los cuales sea viable la construc- 
ción de una filosofía real. Las ideas de la verdad, de la certeza 
y de la existencia, concebidas esencialmente como representa- 
ciones eidéticas, anteceden, según Descartes, idealmente, y diri- 
gen la búsqueda de la certeza y de la existencia real. Aparte de 
ello, la duda se sostiene sobre los restantes conocimientos hu- 
manos adquiridos directamente, y a los que Descartes somete 
a la duda metódica mediante una nueva reflexión filosófica. 

La duda metódica elimina, mediante motivos privativos para 
Cada clase de conocimiento, aquellas verdades que no gozan de 
una certidumbre apodíctica. Si hay una verdad absolutamente 
refractaria a las mordeduras de la duda, ésa será absolutamente 
cierta e indubitable. 

Descartes, no sólo duda en aquello que razonarlemente es 
dudoso, sino que la hurga hasta el extremo de lo posible, para 
tropezar con una verdad indubitable que sea capaz de detener 
el proceso dubitativo. 

Mediante la duda, calibra Descartes la respectiva certidum- 
bre de los diversos conocimientos y los motivos que la funda- 
mentan. Descartes, mediante este procedimiento, elimina los 
conocimientos cuya intencionalidad primera se dirige a la rea- 
lidad, y se queda con el pensamiento en cuanto se repliega so- 


bre sí mismo en la reflexión. 
Pero al agudizar el proceso dubitativo, la duda topa consigo 
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misma, es decir, con la realidad existencial y fáctica del acto 
mismo de dudar. El dudar es el pensar, y para invalidar y des- 
truir el pensamiento, es preciso valerse de él. La duda no pue- 
da anular a la propia duda, es decir, el acto del pensar. La duda 
establece el cogito, y este cogito se salva y emerge de la duda. 
Al dudar, la duda topa consigo misma, es decir, con la realidad 
misma del dudar, que es un acto de pensar. 

La duda llevaba al extremo, se expele a sí misma, y por sí 
misma produce la certeza. De esta suerte, la noesís del pensa- 
miento sobrenada en el mismo proceso dubitativo instaurado 
para anular dicho pensamiento. 

La duda no es un noema, una expresión significativa y ob- 
jetiva. sino una noesis, una vivencia captada, reveladora de un 
estado de conciencia. No aparece por el lado esencial y noemá- 
tico del pensamiento, sino por la línea existencial. 

Y puesto que la duda está encarada directamente al juicio, y 
su proceso trata de valorarlo desde el punto de vista de su cer- 
teza, satemos de antemano que el resultado de la duda metódica 
habrá de ser un juicio. 

Es en el juicio donde se logra la certeza, donde se alcanza 
la realidad, y, además, se tiene la conciencia refleja de poseerla. 
En el acto apofántico de la mente se puede poseer la verdad 
y saber al propio tiempo que se posee dicha verdad. Descartes, 
mediante su proceso dubitativo metódico, va en prosecución de 


un juicio primero de existencia que sea el fundamento de la 
filosofía. 


Aspecto existencial del «cogito ergo sum». 


La duda, que es una vivencia existencial, queda detenida 
también ante una vivencia existencial que es la del cogito. Me- 
jor dicho, la duda queda detenida ante sí misma por la sencilla 
razón de que la duda misma es un hecho de pensamiento. El 
que duda, piensa, y la invalidación misma del pensamiento no 
se puede hacer sin pensar. Se puede dudar si uno se esfuerza 
en ello de los contenidos del pensamiento; es decir, de las re- 
presentaciones; pero, cualquiera que sea la postura del pen- 
samiento, de afirmación, de negación o de duda, habrá siempre 
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una noesis mental, es decir, un acto de pensamiento. Y esto es 
lo característico del pensamiento: que aun cuando trata de in- 
validar sus propios contenidos, no puede rehusar su propia exis- 
tencia como acto de pensar. El pensamiento como noesis se afir- 
ma en la afirmación, en la negación y en la duda y en todos 
los estados y matices del pensar. 

La existencia del pensamiento, siempre que se piense bajo 
cualquier forma que sea, es tan indisoluble y tan indestructible, 
que atraviesa incluso el principio de contradicción, que incluso 
en su formulación disparada es pensamiento, y el de contra- 
riedad. 

Es imposible que al pensar no exista el pensamiento, porque 
ello equivaldría a suponer que al representar no se representa, 
que al afirmar no se afirma, que al negar no se niega y que al 
dudar no se duda. El privilegio de ser en cierta manera insen- 
sible a la propia contradicción no es, por el contrario, privativo 
de los contenidos de pensamiento. 

Coamo la duda es fluctuación, se puede dudar de un juicio y 
de su contradictorio, lo mismo que de su contrario. 

Pero lo interesante es que en la duda queda asido el pensa- 
miento en que esa misma duda consiste. La intimidad de la 
duda metódica al pensamiento mismo con el que se duda nos 
devuelve la indentidad del pensamiento y de su propia exis- 
tencia. 

El método cartesiano va a la caza de una verdad y de una 
existencia primordial y apodíctica. Y el pensamiento mismo, 
como existencia, queda cogido por el acto de pensar, cualquiera 
que sea su forma, incluso la del dudar. 

Está identificación del acto del pensar y de la existencia 
del pensar hace que el cogito no sea principalmente un mero 
cogitatum, sino un factum, una posición existencial de sí mis- 
mo. Para expeler el pensamiento mediante la duda, hay que 
valerse del propio pensamiento. El intento queda, pues, frus- 
trado mediante la resistencia que ofrece el hecho existencial 
del pensamiento. El pensamiento, como acto, es refractario a 
la negación y a la duda, porque bajo cualquier forma que sea 
captado siempre será un acto mental real y existencial. La 
noesis del pensar se salva en su existencia bajo cualquiera de 
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las posturas, lo cual no acontece con los noemas. del pensa- 
miento. 

El cogito no es primariamente expresivo de algo, sino un 
hecho real; precisamente el hecho del pensamiento. La ver- 
dad y la certeza del pensamiento se refieren en este caso a su 
existencia. Es decir, un pensamiento es verdadero cuando ver- 
daderamente existe. 

La certeza y la verdad de un acto de pensar es su existencia 
como acto de pensar. 

Respecto de la noesis del pensamiento, su certeza, su verdad 
y su existencia coinciden. 

En cierto sentido, podíamos decir que la noesis del pensar 
coge al pensamiento mismo como rnoema. Es decir, que el acto 
del pensar, y en el caso del dudar, tiene como cogitatum al 
pensamiento, pero no como representación, sino en su razón 
existencial. 

El choque con la duda hace saltar al pensamiento y lo arroja 
a la luz. La duda es un acto de pensar que al ejercerse sobre un ' 
contenido cualquiera, cognoscitivo, se encuentra con el propio 
pensamiento. La radicalidad existencial que ofrece el dudar, el 
afirmar o el negar, es decir, la actividad del pensar, en cualquier 
forma que sea, está en el hecho de que el pensar se presenta 
como una posición de la existencia de sí mismo. La noesis siem- 
pre es una existencia, porque es un acto el hecho del pensar. El 
contenido del pensamiento puede representar una cosa real o 
ideal o imaginada, verdadera o falsa; pero el pensar, con el que 
se representa, es siempre un hecho existencial: el de pensar. 

El pensar, o sea la noesís, es un factum. El pensamiento de- 
tecta su propia presencia y existencia en el hecho de pensar. 
La vivencia del pensar está en el trasfondo de todos los pen- 
samientos pensados; es decir, de todos los contenidos repre- 
sentativos. De esta suerte, el pensar se nos ofrece como una 
experiencia vivencial compleja, en la que frecuentemente se 
revela todo el proceso reflexivo y la dirección que imprimimos 
en él, 

En primer lugar, nos apercitimos que es imposible el pensar, 
bajo cualquier forma que sea, sin que se produzca el pensa- 
miento. 
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Nosotros tenemos diversas vivencias de la experiencia múlti- 
ple y compleja del pensamiento. 

El cogito es para Descartes un factum, el hecho existencial 
y real del pensamiento; pero reviste diversas formas, estados y 
funciones. 

Al duda y reflexionar, Descartes utiliza el pensamiento sobre 
sí mismo, dirige un pensamiento frente a otro; lo prueba y so- 
mete a crítica, lo vuelve en un sentido y en otro; lo hace re- 
flexionar sobre sí mismo. Pero cuando duda sobre determinados 
pensamientos, cuando los critica y amontona razones contra 
ellos; cuando encamina sus criterios de verdad; cuando se in- 
clina hacia ellos o se adhiere firmemente, siempre lo hace me- 
diante un acto de pensar. 

En el proceso del dudar y del criticar, los diversos tipos de 
verdad, los criterios de la verdad y las diversas fuentes del cono- 
cimiento, hay una especie de intencionalidad compleja y unita- 
ria, al mismo tiempo que dirige por diversos caminos el pensa- 
miento. El pensamiento se va experimentando a sí mismo como 
existente, a través de las diversas vivencias y en los movimientos 
y en el curso que voluntariamente se le imprime mediante la re- 
flexión. A ello hay que agregar que los mismos estados menta- 
les de duda, de opinión, de probabilidad, de certeza, de afir- 
mación y de negación, son hechos de pensamiento, es decir, vi- 
vencias y existencias de pensamiento. Por ello, acontece que el 
pensamiento se experimenta a sí mismo bajo múltiples formas, 
pero principalmente cuando se le hace chocar consigo mismo o se 
le hace recaer sobre sí mismo, como acontece en la reflexión. 

Hasta tal punto se evidencia la existencia del pensamiento 
en el acto del pensar, que el problema mismo de la posibilidad 
del pensamiento, por el hecho mismo de plantearse en térmi- 
nos de pensamiento, es real, porque en este caso la realidad del 
pensar antecede a su posibilidad, y ésta está justificada por 
aquélla, porque es posible todo lo que ya de hecho es. 

De esta suerte, el factum del pensamiento que recoge el Co- 
gito cartesiano está alimentado por una actividad compleja 
pensante. Puesto que la duda es un proceso que tiene lugar en 
la función apofántica, resulta que el corrito que emerge de ella 
es un juicio de existencia. El cogito es un pensamiento en 
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primera persona, un ego cogito, y, por consiguiente, un sum 
cogitans. 

De ello resultan—según Descartes—las siguientes consecuen- 
cias: 

1 El Cogito ergo sum resulta del juicio primero de la Fi- 
losofía; porque si rien es cierto que hay otros principios y gér- 
menes innatos que le preceden en el orden esencial, no le 
anteceden en el orden existencial. 

22 Es el más cierto, por estar precisamente radicado en la 
existencia y ser el primero de los juicios de existencia. 

3. Es el primordial y fundamental, o sea aquel en el que 
deben asentarse los restantes juicios de existencia. 


TERCER APARTADO. 
Un aspecto existencial-esencial del «cogito». 


Una vez que Descartes llega a descubrir en el cogito ergo 
sum el juicio de existencia primero de la filosofía, trata de 
fundamentar sobre él toda verdad y de desarrollar a partir de 
él todo su sistema de filosofía. 

El cogito ergo sum es algo real, un juicio de existencia, el 
factum del pensamiento descubierto en los actos del pensar y 
en los estados y funciones de la conciencia. Pero este cogito, 
que es un ego cogito, envuelve de alguna manera en el acto 
mismo del pensar al sum. 

Descartes trata ahora de explorar el sum a partir del co- 
gito. Al menos, es esto lo que intenta programáticamente, si 
bien luego yuxtapone ideas acerca de lo que es el yo que no 
están inferidas del pensamiento, sino conocidas por fuera de 
él. La idea del yo es más bien aplicada desde fuera al cogito, y 
no iluminada en el acto del pensamiento. Cuando Descartes 
trata de analizar lo que es el yo, le atribuye extrínsecamente el 
concepto de sustancia, tal como ha sido elaborado anterior- 
mente en la filosofía. La inferencia de lo que es el yo a partir 
del cogito no procede de una manera lógica e interna, sino que 
hay un acoplamiento de dos líneas de pensamiento, de dos 
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procedimientos metodológicos diversos que no se ensamblan 
bien. 

Primeramente, parece intentarse descubrir cuál sea la esen- 
cia del yo a partir del cogito. 

En segundo lugar, se aplica desde fuera un concepto de 
sustancia, ya elaborado por la filosofía y que no está limpia- 
mente captado en el cogito. 

Hay, pues, un verdadero hiatus en cuanto Descartes intenta 
pasar del juicio de existencia del cogito, es decir, del plano 
existencial, al conocimiento esencial de la naturaleza del yO 
pensante 

EÉn el cogito ergo sum, el soy está tomado como sinónimo 
del existo. Ahora, Descartes trata de averiguar cuál es la na- 
turaleza de este yo pienso, yo existo. Se apoya en el juicio de 
existencia del yo pienso real y existente para descukrir su 
esencia. 

El problema se podría plantear en los siguientes términos: 
¿cómo se puede llegar de un cogito real y efectivo a lo existen- 
cial y esencial del ego que piensa en él? 

Algunos autores pretenden sostener que la ampliación vá- 
lida del cogito es únicamente la de que el pensamiento existe. 
Es decir, la fórmula lógica del cogito sería: «Pienso, luego el 
pensamiento existe.» 

Esta fórmula, que pretende ser minimalista y estrechar y 
reducir lo más posible la eficacia y virtualidad del cogito, va, no 
obstante, sin pretenderlo, más allá del «pienso, luego existo». En 
ella, la interpretación del cogito está desviada, para esterilizar- 
la, en la abstracción del pensamiento en general, siendo así que 
su punto de partida es un «pienso» en primera persona, y, por 
tanto, concreto. 

La fórmula «Pienso, luego el pensamiento existe» tiene tres 
miembros no sinónimos, ni analógicos o más o menos seme- 
jantes. 

1.2 El pienso en primera persona, O Sta yO pienso. 

2.2 El concepto del pensamiento, ya en general y en abs- 
tracto, inferido de un pensamiento concreto y real en primera 


persona. 
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3.2 La existencia atribuída a ese pensamiento, conceptuado 
en abstracto. 

En esta inferencia artificial de la existencia del pensamiento 
en general, el punto de llegada no es sino una forma empobre- 
cida respecto del punto de partida, o sea del yo pienso. Es mu- 
cho más rico y expresivo decir «pienso» que «el pensamiento 
existe». «Pienso es toda una experiencia real y existencial de 
múltiples y complejas formas del pensar en acto de ejercicio; 
es decir, puede ser equivalente de dudo, entiendo, opino, juzgo, 
afirmo, niego, dirijo el pensamiento sobre el pensamiento mis- 
mo, lo hago enfrentarse consigo mismo para verificar su reali- 
dad fáctica. 4 

En cambio, el pensamiento en general se puede tomar por 
un noema, por algo abstraído de la noesis del pensar efectivo 
y real: 

Frente a la interpretación depauperada y en cierto modo 
logicista e idealista de la existencia del pensamiento en abs- 
tracto, es decir, reflejamente considerado, es preciso confesar 
que el cogito es un pensar bajo diversas formas en primera 
persona, es decir, un yo pienso. 

El punto de partida del cogito, que no se puede depauperar 
sin adulterarlo, es un ego cogito. Y sería un contrasentido ma- 
nifiesto que el término ad quem de llegada fuese precisamente 
más pobre y un falseamiento del punto de partida o término 
a quo. 

Otra interpretación del cogito ergo sum pretende ver en él 
tres miembros distintos: el ego, el pensamiento y el sum. Pero, 
si bien se advierte, esta interpretación verifica dos abstracciones: 
la del ego y la del pensamiento sobre la realidad vivida del co- 
gito. Si el cogito es un pensamiento activo en primera persona y 
verificado en múltiples experiencias a través de diversas formas 
de pensamiento, el eyo va envuelto en él. Cogito y ego cogito son 
sinónimos, incluso en su expresión verbal. En el cogito ergo sum 
no hay, por consiguiente, sino dos miembros: el «yo pienso» y 
su «existencia». 

Descartes, después de haber descutierto confusamente el co- 
gito y hablar atropelladamente acerca de él, no se apercibe ade- 
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cuadamente de lo que el cogito significa ni de su verdadero 
alcance en la filosofía. 

El cogito ergo sum podía traducirse por la siguiente fórmuia: 
<yO pienso, yo soy». El «yo pienso» está dado directamente por- 
que se trata de un pensamiento en primera persona real y exis- 
tente, es decir, no de un noema abstracto, sino de una noesis 
personal. 

Y el «yo soy» está subsumido en el «yo pienso», copercibido 
en él, 

Para advertir la analogía de los dos miembros, «yo pienso», 
«yo soy», la podría reducir a una fórmula similar: «yo soy pen- 
sante», es decir, yo soy pensante cuando yo pienso y en el acto 
de pensar. 

Al determinar cuál sea la naturaleza del sum, Descartes se 
vale del concepto de sustancia, que lo atribuye no precisamente 
a partir del cogito, sino desde fuera. 

El sum, para Descartes, es la mente humana, como prepon- 
derantemente lo designa, el yo, o el alma racional. 

He aquí tres términos que para Descartes son sinónimos y 
que se nos dan como equivalentes del sum. Ahora bien: Descar- 
tes no recubre el salto que hay entre el cogito y la interpretación 
del sum como mente humana, como yo, y como alma racional. 

En segundo lugar, tampoco ha podido mostrar que estos tres 
conceptos sean sinónimos, sino que lo presupone gratuitamente. 
Ni, por último, llega a esclarecer que la mente humana, el yo y 
el alma racional, sean una sustancia pensante. 

«Soy el primero—afirma Descartes—que llegué a considerar 
al pensamiento como principal atributo de la sustancia incor- 
pórea» (11). 

El súm, para Descartes, es la sustancia incorpórea, y ésta no 
puede ser otra sino la que está netamente contradistinguida de la 
corpórea, específicamente distinguida de ella. Si la característi- 
ca esencial y constitutiva de la sustancia corpórea es la exten- 
sión de la sustancia incorpórea, será algo también netamente 
contradistinguido de la extensión, o sea el pensamiento. 

Hablando del alma, llega a decir Descartes: «Nadie antes de 


(11) Ouvres, ed. cit., 7, 254. 


460 JOSE IGNACIO ALCORTA 


mí, que yo sepa, afirmó que ella consiste en el pensamiento» (12). 

En la terminología ambigua cartesiana, a veces se afirma que 
el pensamiento es un atributo de la sustancia incorpórea, y otras 
que ésta consiste en el propio pensamiento, lo cual ha de con- 
ciliarse teniendo en cuenta que el término atributo está tomado 
a veces en Descartes por la consistencia misma ontológica de la 
sustancia. 

«Pensamiento y extensión pueden considerarse como lo que 
constituye las naturalezas de la sustancia corpórea e incorpó- 
rea» (13). 

Al pensamiento y a la extensión los considera Descartes como 
sinónimos de la sustancia pensante y de la sustancia extensa, 
de la mente y del cuerpo (14). 

Ahora bien: al afirmar Descartes que el pensamiento es el 
constitutivo esencial de la sustancia pensante, lo interpreta como 
un pensamiento activo, como una actividad actual del pensa- 
miento en acto de ejercicio. Y, puesto que la sustancia del alma 
consiste en la actividad del pensamiento, se sigue lógicamente 
que el alma está siempre ejercitando el pensamiento. 

Cuando Gassendi le objeta a Descartes que si el alma con- 
siste en la actividad del pensar se sigue la consecuencia de que 
ha de estar siempre pensando, el filósofo de las ideas claras y 
distintas no vacila en admitir la conclusión. 

«Dudas, según te expresas, de si yo opino que el alma esté 
siempre pensando. ¿Cómo no va a estar pensando siempre si es 
sustancia pensante?» (15). 

Aun cuando la conciencia parece testimoniar otra cosa, áe 
que hay momentos en que no pensamos, ello se debe, según Des- 
cartes, a la falta del recuerdo de lo que hemos pensado, pues 
para recordar no sólo hace falta haber pensado, sino otras con- 
diciones que dependen del cerebro (16). 

Las afirmaciones cartesianas anteriores nos llevan a los 
siguientes resultados: 


(12 Ibid., 8, 347. 

(13) Ibid., 8, 30. 

(14) Ouvres, ed. cit., 8, 31. 
(15) Ibid., 7, 356. 

(16) Ibid. 
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El sum es la mente humana; el yo, el alma racional, cuya 
esencia Consiste en ser una sustancia pensante. 

Esta sustancia pensante consiste en la actividad del pen- 
samiento. 

El hecho de que esta actualidad del pensar sea precisamente 
la sustancia pensante, hace que se desarrolle de una manera 
ininterrumpida y permanente; es decir, que la actividad mis- 
ma sea una duración sustantiva e incesante. 

Aún cabrían nuevas precisiones, determinando en qué con- 
siste para Descartes el pensar, o cogitatio; en qué, para él, con- 
siste la sustancia del alma, es decir, del sum. 

El pensar, la cogitatio, consiste en «todo fenómeno cons- 
ciente, no sólo la intelección, sino el imaginar de la fantasía 
la percepción sensitiva» (17). 

Por consiguiente, podemos pensar que el sum, para Descar- 
tes, significa Ja conciencia en los dos sentidos en que cabe tomar 
este término como campo de determinados fenómenos psíquicos 
y como función. 

«El nombre de pensamiento—dice—se extiende a todo lo que 
de tal manera está en nosotros, que tenemos conciencia inme- 
diata de ello. Así, todas las operaciones de la voluntad, enten- 
dimiento, imaginación y de los sentidos son cogitationes. Pero 
he añadido inmediatamente, para prescindir de las operaciones 
que proceden de aquéllos, por ejemplo, el movimiento volun- 
tario, tienen ciertamente por principio un pensamiento; pero, 
sin embargo, el mismo no es pensamiento (18). 

Descartes cree poseer una idea clara y distinta, es decir, en 
sí misma indivisa y diferenciada de todas las demás, del sum, 
como sustancia pensante o como cosa pensante (19). 

El sum es una res cogitans, es decir, una res-conciencia, 
con lo cual Descartes trasplanta al yo la idea de la sustancia 
calcada en el orden físico, invalidando el posible concepto de 
la persona. 

Por otra parte, en la línea misma del pensamiento, que, se- 
gún Descartes, constituye la sustancia del sum, hay una fla- 


(17) Ob. cit., 7, 160-161. 
(18) Ob. cit., 7, 160. 
(19) Ibid., 7, 53. 
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grante contradicción, porque al mismo tiempo, a veces, no es 
más que un fenómeno del sum. 

La cogitatio es la sustancia del sum, pero a veces es un sim- 
ple fenómeno. La cogitatio es un atributo de la sustancia, pero 
no distinta de ella; puede también, según Descartes, significar 
el modo o modificación de la sustancia distinta de ésta (20). 


Insinuaciones críticas. 


Prescindiendo de la contradicción que acabamos de señalar, 
de que a veces Descartes considera al pensamiento como la sus- 
tancia del alma y otras como una modificación de ella, la cons- 
trucción de la filosofía cartesiana a partir del cogito está llena 
de vacilaciones. Señalaremos únicamente aquellas tan generales 
y básicas que atraviesan todo el sistema cartesiano. 

Singularmente, las Regulge representan reglas metódicas que 
apenas se cumplen y son abandonadas. Hay un inmenso hiatus 
insalvable entre las Regulae y los Principia, las Meditaciones y 
el Discurso del Método. 

En las Regulae, Descartes mantiene una concepción plura- 
lista, de base esencialista, como acabamos de ver más arriba, 
en el que, valiéndose de las naturalezas simples, parece dibujar- 
se el proyecto de una mathesis universalis, en el que por un 
arte combinatorio de elementos ideales, mediante el análisis y 
la síntesis, se nos darían las definiciones y conceptos de todas 
las Cosas. 

En los restantes libros hay un giro radical; ya no interesan 
los conceptos y las definiciones, los cuales, por sí solos, única- 
mente tienen validez ideal y lógica; se trata de buscar el pri- 
mer juicio de existencia. 

El procedimiento mismo de la duda metódica se mueve en 
una línea apofántica, y su resultado hakrá de ser necesariamen- 
te un juicio. Otro hiatus insalvable representa el giro que ve- 
rifica el pensamiento cartesiano a partir del cogito, al determi- 
nar la esencia del sum. En lugar de ahondar el cogito en el 


(20) Ibid., 8, 348-349. 
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concepto del yo, se acopla desde fuera la idea de la sustancia 
acuñada en el campo físico, como res, aun cuando ésta se de- 
nomine cogitans. 

El concepto de sustancia no está en Descartes suficiente- 
mente fundamentado desde dentro, a partir del cogito, sino 
que le está yuxtapuesto desde fuera y aplicado a él en virtud de 
conceptos elaborados anteriormente por la filosofía, y que re- 
flejan más o menos la mentalidad de la física moderna. 

Por último, ni siquiera el cogito ergo sum es capaz de funda- 
mentar, según Descartes, la filosofía entera, pues únicamente 
es válido para aplicarlo a determinados conocimientos: los cla- 
ros y distintos. Por bajo y por cima de ellos, hay otro tipo de 
conocimientos, cuya medida y regulación no vienen de la simple 
razón, sino de la voluntad y de la virtud. El acto mismo de juz- 
gar, según Descartes, es un acto de voluntad, y entrambos mo- 
tivos determinan que la vida misma de la inteligencia no se 
resuelve en el puro orden intelectual, sino en la armonía de 
la vida de la virtud y del orden moral. Podría, en cierto modo, 
pensarse que las derivaciones últimas del cartesianismo apun- 
tan hacia la primacía de lo moral sobre lo teórico, de cuya mos- 
tración complementaria del presente trabajo nos ocuparemos 
algún día. 

JOSÉ IGNACIO ALCORTA. 
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Lo que en el sentimiento se nos descubre 


de la realidad 


SAUNA REO 


Introducción: 1. Se justifica nuestro intento. 


I.—A) 


2. Insuficiencia de la refutación más generalizada del anti- 
intelectualismo. 3. Alcance del problema planteado por el 
antiintelectualismo, que dicha refutación no tiene en cuen- 
ta. 4. Un primer ahondamiento en el problema. 5. Una res- 
puesta adecuada al problema así formulado. 6. Dos senti- 
dos inadmisibles del antiintelectualismo o irracionalismo. 
'¡, Una segunda transformación del irracionalismo conve- 
nientemente entendido. 8. Buscando la respuesta adecuada 
a tal formulación: no cabe hablar de un auténtico apunte 
del sentimiento a realidades inefables. 9. ¿El sentimiento 
signo de lo inefable o medio de exigencias vitales que pos- 
tulan lo inefable? 


B) 10. El sentimiento, en todo caso, no conocerá realidad al- 


TI.—24. 


guna al margen de lo racionalmente cognoscible: se prueba. 
11. Otra prueba. 12. Dificultad de esta segunda prueba. 
13. Aclaración a la primera prueba. 14. Dificultades en tor- 
no a la misma. 15. Paso de la posibilidad al hecho. 16. Dos 
posibles justificaciones del antiintelectualismo que rebasan 
la pura experiencia. 17. Respuesta a la que niega la econo- 
mía de la naturaleza. 18. Un especioso argumento. 19. Res- 
puesta a la que parte de datos experimentales. 20. na 
confirmación: de la racionalidad de la estructura a la ra- 
cionalidad de su aprehensión, 21. Otra confirmación: del 
registro por la conciencia a la racionalidad de la estruc- 
tura. 22. El peligro de caer en una petición de principio. 
23. Más amplia referencia de la refutación comúnmente 
opuesta al antiintelectualismo, destacando el servicio que, 
según ella, presta la afectividad al conocimiento. 


Apuntes a la necesidad y posibilidad de una complemen- 
tación: la afectividad, como «signo» de peculiaridades ael 
sustracto vital y de la psigue. 25 Poder signitivo de la 
afectividad en virtud de leyes asociativas y en los procesos 
«de contaminación». Su función en la clarificación de las 
ideas oscuras. 26. La proyección sentimental y la intimidad 
sorprendida. 27. La afectividad y las sensaciones ¿“óv.- 
satas o el instinto. 28. Función de la afectividad en las 
«exigencias naturales». 29. La afectividad en las certozas 
espontáncas. 30. Motivos afectivos en la Sabiduría y en la 
Filosofía. 31. La afectividad y la intuición axiológica: aleu- 
nos argumentos emocionalistas, y su refutación. 32. ¿Hay 
una aprehensión intencional de esencias no unidas direcia- 
mente a significaciones? 28. Se explica la «ceguera para'los 
valores» sin incurrir en el emocionalismo. 34. Función de la 
afectividad en el conocimiento de lo valioso. 35. La intui- 
ción poética y artística en general. Alusión a la intuición 
religiosa. 36. El «buen sentido» o tino práctico. 37. Se expli- 
ca la «via eminentiae» emocional. 


Conclusión: 38. ¿Será la afectividad, supuesto lo anterior, facul- 


tad activa?, 39. Sobre el alcance criteriológico de nuestro 
estudio, 40. Recapituwlación y reajuste terminológico. 


1. Max Scheler caracteriza en su Etica el «sentir o percibir 
sentimental», haciendo notar las peculiaridades que lo diferen- 
cian de los «sentimientos» como estados; frente a los varios ti- 
pos de éstos, que él ordena desde el punto de vista de su valor 
objetivante, llegando a la conclusión de que en ningún caso el 
«sentimiento» tiene por sí una intencionalidad, afirma, sin em- 
bargo, la existencia de un «percibir sentimental» que es autén- 
tico «acto», es decir, «un movimiento con un objetivo concreto», 
del que es inmediatamente, y por sí, manifestativo. Es de notar 
el extraordinario alcance que, aun como contradistinto del «per- 
cibir emocional», concede al sentimiento: «si un sentimiento 
ha venido acompañando con frecuencia a situaciones y objetos 
exteriores O a vivencias de cambio en mi cuerpo, puede luego 
convertirse en signo de esos cambios. Así, por ejemplo, cuan- 
do se me anuncia el comienzo de una enfermedad, en ciertos 
dolores que ya sufrí anteriormente, y que están unidos a tal en- 
fermedad en su comienzo. También aquí la relación del símbolo 
está facilitada por la experiencia y el pensar» (1). 

Max Scheler, al atribuir un valor de signo al sentimiento, no 
hace más que recoger el resultado de múltiples apuntes y obser- 
vaciones psicológicas; pero para quienes negamos que por en- 
cima del «sentimiento» haya procesos cualitativamente distin- 
tos, aunque también afectivos, por los cuales la afectividad in- 
mediatamente percibe un objeto, este valor signitivo del sen- 
timiento puede tener una importancia extraordinaria en orden 
a evidenciar los equívocos del emocionalismo anti-intelectualista 
y a explicar las observaciones psicológicas en que se funda. 

Será, pues, útil analizar y explicar este valor signitivo del 
sentimiento y aplicarlo a la solución de los argumentos anti- 
intelectualistas; más, creemos que toda refutación de éste, des- 


(1) Max Scheler: Etica, trad. de García Morente y Sanz Hilario, prime 
ra edición, pág. 28 del tomo II. 


468 SALVADOR MAÑERO MAÑERO 


conocedora del alcance posible de tal valor signitivo, e incapaz 
de explicarlo adecuadamente en todos los Casos, será insuficien- 
te. Por lo demás, luego veremos que su explicación no es tan 
sencilla cuando nos enfrentamos con los casos en que su alcance 
es máximo. 

Nosotros, en el Congreso Internacional de Filosofía celebrado 
en Barcelona (año 1948), objetamos en este sentido (aunque des- 
de puntos de vista completamente alejados del texto citado de 
Max Scheler) al Padre Jesús Muñoz, autor de una comunica- 
ción sobre (2) «aprehensión de los valores». La discusión no llegó 
a una solución, ni luego hemos podido dedicar nuestro esfuerzo 
a preparar el serio estudio que proyectábamos; por ello, creemos 
oportuno exponer simplemente nuestro punto de vista, que no 
se ha modificado, sin pretender formular por ahora una crítica 
suficiente de todas las formas posibles o históricas del anti- 
intelectualismo, aunque a todas en general alcanza nuestra re- 
pulsa. 

El tema, profundamente enlazado con múltiples motivos del 
pensamiento contemporáneo, urgido entre los católicos por la 
condena—en la encíclica Pascendi—del antiintelectualismo mo- 
dernista adquiere hoy nueva vigencia, por la insistente repulsa 
contenida en la encíclica Humani Generis (3), del pasado agosto. 


A) 2. He aquí la más generalizada refutación del irraciona- 
lismo: el sentimiento, se dice, sigue en todo caso a un cono- 
cer; luego no es posible que nos notifique nada nuevo; antes si- 
gue a la notificación hecha por un conocimiento de algún modo 
anterior... 

Yo creo que esta refutación es insuficiente; a ella cabe Opo- 
ner que, aun cuando a todo sentimiento haya de preceder un 
conocimiento, con ello no se ha probado que aquél sea respecto 
de éste un mero epifenómeno, secuencia o accidente, ni que sea 


(2) «Actes» de dicho Congreso, tomo 1, págs. 429-453. 


(3)  Citam : ) j ; : 
ERAN a por el texto aparecido en la Theologia fundamentalis, de 
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su efecto, y no una vía independiente de acezso a la realidad, 
que sólo necesita del conocimiento anterior como de una mera 
condición u ocasión que desencadene el proceso afectivo por el 
cual hemos de llegar a una esfera de realidades inaprensibles ra- 
cionalmente, ya en unas supuestas circunstancias respecto de un 
determinado individuo, ya, tal vez, con generalidad respecto de 
toda naturaleza racional. Aun concediendo que sea dicho cono- 
cimiento anterior causa del proceso psíquico afectivo, cabe to- 
davía pensar que no lo es adecuadamente de su contenido ob- 
jetivamente o del total alcance de su intencionalidad (4). 

3. El problema, pues, planteado por el irracionalismo, pa- 
rece, según esto, rebasar el plano fáctico de la psicología experi- 
metal, y, desde luego, con toda seguridad, no se le resuelve in- 
sistiendo en la tesis tradicional—hoy experimentalmente com- 
probada—de que todo estado afectivo va acompañado, y aun 
determinado de algún modo, por un conocimiento anterior. Es 
preciso ahondar en el sentido de esta determinación, y, además, 
fijar el alcance y validez de la intención objetivante de los «at- 
tos» emocionales; no bastando ni aun el estudio de cómo en 
ellos se realiza y cumple tal intención. Aunque la observación 
psicológica sea quien nos informe del hecho, y de ella deba par- 
tir la demostración, se habrán rebasado sus fronteras, y tam- 
bién las de una pura descripción fenomenológica, si tratamos 
de explicarlo y justificarlo. Sólo en el plano criteriológico se nos 
alumbrará la solución, cuyo pleno sentido no comprenderemos sin 
culminar hasta situarnos, incluso, en cimas ontológicas, metafí- 
sicas con todo rigor. Situar el problema en la criteriología, es, sin 
duda, lo generalmente aceptado; pero, si analizamos las solu- 
ciones y los argumentos usuales, comprobaremos que en el des- 
arrollo se escamotea el sentido criteriológico del problema, aten- 
diendo sólo a su aspecto psicológico. Deberemos, pues, ascender 
áesde la experiencia psicológica hasta la justificación criterio- 


(4) No hay peligro en admitirlo si se entiende del modo que expondre- 
mos a lo largo de nuestro trabajo; el sentimiento ignora este su alcance, 
que sólo se patentiza a través de procesos estrictamente cognoscitivos. Ha- 
blamos de una intencionalidad del sentimiento, sin determinar aún si es 
mediata o inmediata, ni en qué sentido; precisamente en establecerlo radica 
el problema. Mucho menos tratamos de afirmar que todo sentimiento la ten- 
ga, o que la tenga en el mismo sentido; nuestras palabras tienen aquí sólo 


un valor heurístico. 
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lógica, pasando por la racionalización psicológica y culminando 
en principios ontológicos. ¿ 

4. No nos parece difícil comprender que un insignificante 
signo sensible, obrando sobre nuestra memoria, nos sugiera el re- 
cuerdo de un estado de conciencia vivido anteriormente; ni aun 
el que, apoderándose de los recuerdos la imaginación creadora, 
sea la mera sucesión de algunos sonidos musicales el motivo ins- 
pirador de afectivas situaciones de ánimo nunca experimentadas, 
correspondientes a combinaciones nuevas de las imágenes revi- 
vidas; pero, ¿Cómo explicar que una sencilla melodía (5) pueda 
descorrernos el velo que nos ocultaba esas otras realidades ine- 
fables, que no parecen mera combinación de imágenes ya vivi- 
das? ¿Cómo el suscitarse por tan leve medio esos estados afec- 
tivos inefables donde no es aparente ningún estrato cognos- 
citivo, ni sensible ni conceptual, y que, no obstante, parecen 
notificarnos una realidad sublime, inexpresable? Seguramente 
una investigación psicológica más detenida nos descubrirá, tam- 
bién en estos Casos, imágenes y conceptos revividos que, no por 
ser más sutiles, son menos eficaces para explicar la peculiaridad 
de esos inefables estados de ánimo. Pero es precisamente esta pe- 
culiarísima sutileza de las imágenes y de los conceptos, que los 
determinan lo que pide, ante todo, una explicación. 

5. Esta pudiera ser que las imágenes no están incluídas for- 
malmente en esos inefables estados de ánimo, sino sólo como 
términos aludidos de comparación o de analogía, que han de 
ser superados y eliminados. 

Supongamos (6) ordenados todos los estados de ánimo no 
inefables, según Cierto índice que represente conjuntamente su 
intensidad y su matiz afectivo, más o menos grato, y suponga- 
mos, coordenados correlativamente con ellos, una serie de sig- 
nos que los expresa; como el mundo de nuestro entorno y nues- 
tro propio psiquismo nos imponen un límite, tanto de intensi- 
dad como de cualidad, en la serie de estados de ánimo ordina- 


(5) Se trata de un ejemplo que, aparte la mayor o menor exactitud 
de la Interpretación aquí dada, nos facilite la composición de lugar y nos in- 
dique el tipo de hechos a que nos referimos. En el cuerpo del trabajo estu- 
diaremos nada menos que quince diversas clases de hechos en que la afectivi- 
dad parece tener los caracteres de un «percibir» aprehensivo y notificante. 

(6) Lo proponemos ahora como una hipótesis; luego la someteremos 
a prueba y estudio. 
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riamente €xperimentables, mientras que no lo hay en la serie 
de signos a ellos coordenada, cabe preguntarse qué impresión 
nos producirá la aparición de un signo superior al que he- 
mos asociado con el sentimiento supremo en la escala de los 
que, por corresponder a realidades conocidas, no son inefables. 
Esta particular aplicación de la «via eminentiae» al orden de los 
sentimientos, es el motivo razonable de que, al tratar de expre- 
sarlos en signos conceptuales, objetivantes, es decir, al tratar 
de buscar una realidad que los explique motivándolos, nos en- 
contremos con una forma de sobreexcelencia, pero vacía, innomi- 
nable, doblemente inefable por su sobreexcelencia y por su in- 
aprensibilidad desmaterializada. 

Dentro de esta inefabilidad cabe una gama inapreciable de 
matices, correspondiendo a los innumerables órdenes de cuali- 
dades—pues en todos cate hablar de una sobreexcelencia—, y co- 
rrespondiendo, además, a los diversos grados de ésta. 

6. Manteniéndonos en el plano de la mera posibilidad, en 
que se desarrollan nuestras anteriores disquisiciones, tratemos 
de concretar y pongamos a prueba la intrínseca consistencia de 
la teoría brevemente expuesta en lo anterior. 

Quienes propuenan la existencia de saberes arracionales, 
¿quieren decir que lo racionalmente fundamentado como real 
puede no ser auténtica realidad, o que en ésta puede haber 
un margen, no sólo inaprehensible por la razón, sino a ella opues- 
to de modo que no rijan allí los primeros principios racionales? 
Entonces postulan algo imposible de probar. No diremos, sin em- 
bargo, que su falsedad esté probada, pues tales palabras sólo en 
el mundo de la razón tienen sentido: eso prueka que estamos 
fuera de él. Mas, recalando en las estructuras ónticas del ser, 
sí calificaremos con todo derecho, a tales posiciones, de proclives 
al escepticismo. 

7. ¿Quieren afirmar sólo la existencia de un margen ín- 
aprehensible de hecho por la razón o por un determinado sujeto 
racional, pero no negador de ella, el cual de algún modo puede 
revelársenos por medios arracionales, tales como el sentimien- 
to? Este es sentido históricamente más aceptable, y también, aca- 
so, doctrinalmente aceptable en algún sentido. Ejemplifiquémoslo 
en esas situaciones de ánimo inefables—ya aludidas—motivadas 
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por el saboreo estético de la música, que parecen dar vistas a 
trasmundos sublimes ocultos a la débil mirada de la fría razón. 
No hay notable inconveniente en afirmar que, de algún modo, 
es en el sentimiento donde esas realidades arcanas se nos anun- 
cian; pero no de manera que sea el sentimiento quien las vé 
y quien trata de reconocer y escudriñar y expresar en lo posible, 
dándoles cuerpo, representación, entre las innumerables realida- 
des de la parcela de lo existente concedida al sabzr y al saboreo 
de los humanos. 

8. Tal vez el sentimiento está apuntando, con su inefakili- 
dad, a una realidad inefable; pero aquí empieza lo problemá- 
tico: ¿cabe hablar de un auténtico apunte del sentimiento a 
realiaades inefables propiamente, es decir, situadas al mar- 
gen de lo racional? En este caso Cae por tierra el principio de 
Brentano, puesto en claro por Husserl, que afirma la fundamen- 
tación de todos los actos psíquicos no cognoscitivos en un acto 
cognoscitivo (17). 

Se objetará que es una petición de principio dar por supuesto 
que ninguna estructura afectiva en cuanto tal pueda ser cognos- 
citiva O aprehensiva de alguna realidad... Mas semejante sub- 
terfugio nada vale frente al hecho de que, en todo caso, la atri- 
bución de un acto Cualquiera al yo, comporta un dato estricta- 
mente cognoscitivo. Y sólo mediante una tal atribución, tiene 
un sentido el apunte o intencionalidad, que por naturaleza es 
sentido y es consciente. 

9. ¿Szará más aceptable tomar esos sentimientos inefables co- 
mo efectos o como signos en que la mente descubre causas O 
realidades signadas no menos inefables? ¿Serán un postulado, 
una exigencia de la parte fáustica del homtkre que, puesto en 
los límites de lo conocido como real, no se contiene en ellos y 
pide un «algo más» ignoto, a que luego la razón trata de dar 
algún contenido prolongando en innúmeras direcciones, analógi- 
camente, la experiencia destilada de la especulación sobre le 
real? Luego veremos el modo que parece más aceptable. 

B) 10. Cualquiera que sea, Creemos seguro afirmar que la, 
sentimentalidad no descubre realidad alguna al margen de lo 


(TM) Es lo que precisamente hizo Max Scheler, 


ya veremos con qué es- 
caso fundamento. A 
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cognoscible, sino que se ofrece a la inteligencia como un signo 
pregnante de realidades no barruntadas y aun tal vez no barrun- 
tables inmediatamente por ella; como un signo, decimos, que 
nada sabe él mismo de su propia significación, pero que se la 
descubre a la inteligencia limitada, la cual anche así la par- 
cela del ser, que—con mayor o menor claridad, pero siempre de 
acuerdo con sus leyes reconocidamente universales—está paten- 
te a sus miradas. 

Tal vez las realidades situadas en los límites no le son al co- 
nocimiento tan precisamente delimitadas y descriptibles, siendo 
por ello más adecuado medio de llegar a ellas la resonancia sen- 
timental que producen su vislumbre por la razón o su conjetura 
y atisbo por el sentimiento mismo; pero buena prueba de que. 
aun en tales casos, el sentimiento no es el descubridor, sino, a 
lo más, el detector de ondas invisibles que orientan la dirección 
de nuestra mirada, la tenemos en lo siguiente: que también 
la vivencia de esas realidades inefables, sólo asequibles mediante 
el sentimiento, al repetirse, se ofrece a nuestro reconocimiento 20- 
mo idéntica y como ya vivida. Y, pues conservamos memoria de 
ella, hubo en su vivirse anterior algo rememorabl2, es decir, ob- 
jetivante; ahora bien: si, además, cabe hablar de identifica- 
ción, es que rigen tamtién en esta parcela de lo objetivo los prin- 
cipios supremos de la racionalidad—tanto en cuanto a la natu- 
raleza de la tendencia como en cuanto a la de su objeto—, y aún 
que es la razón quien aquí descubre esa ¿idéntica realidad a que 
se refiere la vivencia afectiva; pues sólo la razón puede recono- 
cer lo idéntico como idéntico, enlazándolo así a las supremas 
normas del sar. En fin, tanto por ser materia adecuada para 
integrarse en el contenido de una «con-sciencia», cuanto porque 
su estructura, acorde con la racionalidad del ser, es una con- 
creción de éste, el contenido y el objeto supuesto de los estados 
afectivos serán en todo caso materia adecuada de un conoci- 
miento estrictamente tal, y estará comprendida en los dominios 
del objeto propio del entendimiento. Este podrá, pues, aprehen- 
derlo, y, si puede, lo aprehenderá de hecho, sin que sea preciso 
admitir para ello otra facultad. 

11. Otro indicio en favor de lo anterior descubrimos en el 
dato innegable de que todos los rasgos de esas realidades inefa- 
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bles descubiertas mediante el sentimiento, más o menos vaga- 
mente recognoscibles en su vivencia, son, con el mismo grado de 
vaguedad, descriptibles en expresiones racionales, ya por nega- 
ción de lo que no son, ya por analogía Cun realidades bien pre- 
cisas del mundo del conocimiento, ya por una adecuada yuxta- 
posición de rasgos entresacados de diversos conceptos. Y lo de- 
más que se nos aparece con la forma todavía más vaga de lo 
sólo recognoscible como algo arcano, sobre-excelente, admirable, 
en esta misma forma es sugerible por una adecuada expre- 
sión, mediante signos conceptuales. Aun a lo que meramente 
vivimos como algo inexplicable, inexpresable conceptualmente. 
llega el conocimiento, descubriendo su existencia y ésta su ine- 
fabilidad. Si pues todo lo experimentatle es traducible a signos 
racionales, todo obedece a los supremos principios de la razón 
y todo tiene una estructura racional; lo que, si no prueba que 
todo ello nos sea notificado por la razón, sí, al menos, la posi- 
bilidad de que así suceda. 

12. Acudamos a reforzar varios puntos flacos del razonamien- 
to anterior. Que todo lo experimentable por nuestra sentimenta- 
lidad sea expresable por la palabra, no se nos concederá fácil- 
mente. Tal vez lo es por la palabra potenciada en su expresividad 
con todos los medios que le añade su manejo estético en la poe- 
sía; pero, se dirá, sucede que precisamente en la poesía la pala- 
bra llega a ser mera sugerencia de realidades, que ella propiamen- 
te no expresa, que es incapaz de expresar; sino que meramente 
lleva a descubrirlas, suscitando disposiciones de ánimo en que se 
nos hacen patentes esas realidades inefables, las cuales propia- 
mente no caben en la palabra. En este caso, se aclarará, la pa- 
labra actúa meramente como una melodía que no nos lleva a la 
realidad objetiva sino por el rodeo de las situaciones afectivas de 
ánimo... Por nuestra parte, nos contentamos con que se nos 
conceda esto; no precisamos de más para llegar a nuestra con- 
clusión. Si el mero juego de los conceptos basta para suscitar 
estos estados afectivos «inefables», ya está claro que hay alguna. 
correspondencia entre «lo inefable» y lo conceptual. Lo inefable 
resulta expresable por una combinación, hecha según normas 
racionales, de los elementos racionales. Y decimos que no sólo 
son racionales los elementos, sino, además, su combinación; par- 
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que es precisamente expresando conceptos y situaciones obje- 
tivas cómo la palabra poética sugiere estados de ánimo. 

Claro que el sin sentido, el contrasentido, pueden servir tam- 
bién a la expresión y sugerencia de estados afectivos tensos; 
mas en estos casos el contrasentido no debe tomarse como expre- 
sión que pretenda significar formalmente algo alógico, inefable, 
sino palabras vacías de todo significado formal, que se usan en su 
acepción material para indicar la intensidad del estado afectivo, 
capaz de impedir el recto uso de la razón. Esos expresivos contra- 
sentidos no abren el alma a un mundo magnífico de realidades 
sustraídas a los principios de la razón, sino que la cierran sobre 
sí misma, sobre su íntima limitación y dolor. 

13. También la primera prueba exige algunas aclaraciones. 
Traducir una expresión signada a otro sistema de signos, es posi- 
ble sólo en determinadas circunstancias: 1.?, desde luego, cuan- 
do sólo difieren los signos, conservándose las mismas leyes for- 
males, las mismas estructuras conexivas; 2.?, también cuando, 
aun alterándose éstas, la divergencia no es absoluta, sino que 
los dos sistemas convienen y se encuentran en el seno común 
de unas leyes más generales. Pero la traducción se hace impo- 
sible en el caso de una auténtica diversidad —¿cómo expresar «lo 
cuadrado» en términos de «azul»?—. En el caso que nos ocupa, 
si la convergencia no se diera en los primeros principios de co- 
nocimiento del ser o más acá de ellos, en sus dominios, no habría 
tal convergencia, y la traducción resultaría disparatada; ni aun 
la sugerencia por analogía sería posible, porque ¿qué Hhabría- 
mos de encontrar más allá del principio de contradicción, sino 
el disparate? 

“14. Que en las vivencias afectivas haya algo rememorable 
y, por tanto, cognoscitivo, objetivante, aun si se concede que lo 
puramente afectivo no sea rememorable, prueba—se objetará-— 
demasiado poco; hasta podría creerse una petición de principio 
la pretensión de probar con ello que lo que por el sentimiento se 
nos descubra de la realidad nos es notificado por facultades prc- 
piamente cognoscitivas. 

En efecto, se dirá corroborando la objeción, se satisfacen 
esas exegencias admitiendo que todo estado afectivo consciente, 
como cualquiera otro, en cuanto consciente, será registrado por 
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la conciencia; siendo precisamente tal registro lo que del estado 
afectivo se rememora. Por otra parte, concluir que los afectos 
deben comportar un elemento cognoscitivo que pueda ser ade- 
cuada materia de la rememoración, es negar por principio lo que 
se discute: que sean precisamente los afectos mismos fuentes de 
conocimiento. 

¿Qué responderemos? Hacemos nuestra la primera observa- 
ción; en realidad, no hemos atribuído a nuestra primera premisa 
otro alcance al deducir la conclusión. Mas rechazamos lo que se 
nos opone en segundo lugar; nuestro argumento no es tan sim- 
plista y falaz como presupone la objeción; no decimos: todo es- 
tado afectivo comporta un dato que es materia adecuada de'co- 
nocimiento; luego este dato será conocido por una facultad pro- 
piamente cognoscitiva y no por el sentimiento mismo. Decimos 
esto otro: todo estado afectivo comporta un dato que es materia 
adecuada de conocimiento, y dicho dato está incluído en la ex- 
tensión del objeto propio de facultades cognoscitivas; luego 
puede ser conocido por éstas. 


15. Implícita va en lo anterior la definitiva instancia que n0s 
permitirá pasar de tal posibilidad a la afirmación del hecho; si 
puede ser conocido por ellas, de hecho lo será. Baste recordar, 
para justificar tal salto de lo posible a lo real, la elemental doc- 
trina—por elemental no la explicamos en la prueba—del pro- 
caso demostrativo por el cual se llega a concluir la existencia 
de una facultad: la experiencia, en sus varias modalidades, nos 
informa sobre unas determinadas funciones o procesos psíquicos 
que no pueden ser atribuidos a ninguna de las facultades o po- 
tencias ya conocidas por hipótesis; luego deberemos admitir otra 
especial energía vital, principio de tales funciones. Así se con- 
cluye la existencia del entendimiento y tamtién la de las varias 
facultades apetitivas o de tendencia. En el fondo, tal proceso 
demostrativo se reduce a propugnar la legitimidad del salto 
desde lo posible a lo real a impulsos del principio que atribuye 
valor y vigencia en lo objetivo a la economía del pensamiento, 
que es decir en este caso a la economía de la naturaleza. 

En efecto, el problema presente no difiere notablemente del 
anterior; se trata de saber si lo que en el sentimiento—por hi- 
pótesis—se nos descubre de la realidad se explica suficientemente 
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en función de las facultades propiamente cognoscitivas, o si, por 
ser insuficiente tal explicación, deberemos afirmar la existencia 
de otra u otras facultades que juntamente sean afectivas y COg- 
noscitivas. 

16. Claro que esta última solución podrá justificarse o bien 
como corolario de doctrinas que niegan la economía de la natu- 
raleza Oo bien como interpretación de datos experimentales que 
patenticen una diversidad o radical diferenciación cualitativa 
entre las funciones meramente cognoscitivas y las notificaciones 
que se nos dan en los procesos afectivos. Como observamos ya, 
el problema rebasa en todo caso el plano de la simple experiencia 
psicológica: en el primer caso, estamos en pleno dominio de la 
Metafísica; en el segundo, se trata de una interpretación no 
ajena a directrices metafísicas, pues la pura experiencia sólo 
nos informará soktre los elementos integrantes—¿sobre todos?— 
de los estados afectivos de ánimo, y no, al menos suficientemente, 
sobre su origen y calidad. ¿Resultan de la convergencia de fa- 
cultades propiamente cognoscitivas con otras especialmente 
afectivas, o son procesos unitarios, peculiares y originarios, cali- 
ficadamente diversos de los puramente cognoscitivos aun en 
cuanto a la notificación que nos hacen por hipótesis? Sin duda, 
aun en este segundo caso, se rebasa la esfera de la pura expe- 
riencia. Y todavía resulta esto más patente en formulaciones ya 
indicadas, que expresamente aluden a cuestiones de legitimidud, 
o hacen referencia a la realidad objetiva apuntada por hipótesis 
en los procesos afectivos. Convenientemente, pues, nuestros ar- 
gumentos, sin menospreciar los datos de la experiencia que to- 
man como punto de partida, rebasan el plano de lo puramente 
experimental. 

17. Dijimos que la solución irracionalista podría justificarse 
como corolario de doctrinas que niegan la economía de la natu- 
raleza; pero nos situábamos, al expresarnos así, en el plano 
teórico; de hecho, en el presente caso, y teniendo en cuenta 
todas las circunstancias, esto sólo será posible adoptando la 
posición segunda. Negar la economía de la naturaleza equivale 
a propugnar su riqueza sobreabundante de medios, el lujo y la 
superfluidad, doctrina que desembocará en el indeterminismo 


—+¿cuántos medios, si más de uno?—, a no ser que se establezca 
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otro criterio limitativo y determinativo, el cual, en este Caso, 
habrá de ser una observación psicológica bastante fina y honda 
para poder determinar que, para cumplir la función notificadora, 
el psiquismo dispone, aparte las facultades propiamente cognos- 
citivas, de tales otras, y no, indefinida o indeterminadamente, 
de más. 

Pero tal subterfugio, si libera al primer argumento irracio- 
nalista de un absurdo indeterminismo, lo hunde en una insupe- 
rable implicación; ya que también al dictaminar, partiendo de la 
observación psicológica más penetrante, que las facultades son 
unas determinadas—no otras, ni más—, habrá recaído implíci- 
tamente en la doctrina que afirma la economía del pensamiento 

de la naturaleza. 

198. Para dar por terminada la presante disputa, vamos a 
consignar una especiosa argumentación, que parece probar, par- 
tiendo del cumplimiento de las leyes racionales en el pretendido 
dominio de lo emocional, el hecho negado por el antiintelectua- 
lismo. 

Esta bien probada unidad de las leyes vigentes en el dominio 
de los objetos racionales y emocionales, está apuntando a una 
unidad de norma y de fundamentación, tanto en el orden cb- 
jetivo de las estructuras—por ser leyes válidas para los objetos—, 
cuanto en el orden cognoscitivo de su aprehensión—por ser leyes, 
O sea enunciados de conocimiento—. Ahora bien: así como la 
realidad fundamentante de dicha unidad en el orden objetivo 
o estructural es la estructura óntica de lo real, válida para los dos 
A dominios ue objetos, de modo o en a orden 


a ODIO '0) AE de su conocimiento. Mas resulta que el co- 
nocimiento fundamentante no puede ser—de ello no hay indicio 
alguno en nuestro psiquismo—una tercera forma de acceso a lo 
real que sea común punto de partida de la cognoscitiva y de la 
afectiva, diversas por hipótesis; ni puede fundarse aquélla en 
ésta, siendo indudable en muchos casos la precedencia causal, 
y aun temporal, de la primera; ni puede admitirse una alter- 
nancia, sin remitir el problema de por qué se da ya en un sexm- 
tido, ya en otro, a la influencia de un factor determinante supe- 


rior 


r, del que no hay en nuestro psiquismo—repetimos—indicio 
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alguno; sólo queda que sea el conocimiento lo que fundamente 
al sentimiento, y, por tanto, de algún modo le preceda. 

Parece, pues, probado el cumplimiento de hecho, y no sólo la 
posibilidad de la tesis opuesta al antiintelectualismo, es decir, a 
la doctrina que propugna la existencia de un «percibir emocio- 
nal». Pero el argumento ignora que, aun supuestas varias facul- 
_tades o vías de conocimiento—la cognoscitiva y la emocional—, 
la unidad o conveniencia de sus pronunciados y leyes se puede 
explicar sin recurrir a la común inspiración de una superior 
facultad de conocimientos: bastará recurrir a la unidad estruc- 
tural de los objetos por ellas percibidos, al dominio de lo real, 
fundamentando así la unidad de las formulaciones de conoci- 
miento en el fundamento mismo de la unidad estructural de los 
objetos. Del especioso argumento sólo resulta, pues, la posibilidad 
y no el cumplimiento de la tesis opuesta al emocionalismo; ya 
vimos, sin embargo, cómo se puede llegar a la afirmación :1el 
hecho partiendo de la posibilidad. 

» Omitimos otros argumentos que están en la conciencia de 
todos y no aportan motivos especialmente interesantes para el 
fin que nos proponemos. 

19. Bastará ya ponderar los indicios que la observación psi- 
cológica nos proporciona de facultades afectivas aprehensivas y 
notificadoras de una objetividad o realidad. La experiencia in- 
terna, aquilatada por serias y numerosas investigaciones psico- 
lógicas, corroborada, además, por el razonamiento y el común 
sentir, no parece dejar lugar a dudas sobre los siguientes extre- 
mos: 1.” que todo estado afectivo de algún modo está motivado 
por un previo conocimiento; 2.”, que, además, diversas notifica- 
ciones se nos hacen a veces—si no siempre—concomitantes son 
la efusión en el ánimo del caudal afectivo, y a veces como su re- 
sultancia; 3.” que tales notificiaciones suelen caracterizarse por 
ciertas propiedades—vaguedad, complejidad de su objeto, carác- 
ter intuitivo de su manifestación, fuerza determinante del asen- 
timiento que los convierte a veces en una verdadera insurgencia 
de lo irracional por hipótesis frente a las certezas racionalmente 
fundamentadas—, propiedades que, sin ser privativas de ellas, 
en su conjunto y por su frecuencia sí las diferencian de las no- 
tificaciones propiamente cognoscitivas. 
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Ya notamos la insuficiencia de los hechos agrupados en la 
primera comprobación para decidir la cuestión en contra del 
irracionalismo. Ahora vamos a ver que, por su parte, no resul- 
tará éste probado por los hechos aludidos en las comprobaciones 
segunda y tercera. En efecto, estas pueden explicarse perfecta- 
mente suponiendo que las notificaciones aludidas son captadas 
y formalmente formuladas por facultades propiamente Cognos- 
citivas, si bien la circunstancia afectiva en que tal captación se 
realiza las inviste de los citados caracteres, rodeándolas de un 
halo impreciso y afectivo que disimula su procedencia cognos- 
citiva. 

Si esto conseguimos establecer, la suerte estará echada con- 
tra el irracionalismo, aunque acaso no podamos convenir ple- 
namente con la manera de pensar corriente entre quienes lo re- 
chazan. No tiene el mismo alcance probar la posibilidad de una 
solución no irracionalista que probar la posibilidad del irracio- 
nalismo; esto segundo no dispensará de justificar su realidad de 
hecho, mientras que en el primer caso nos será lícito, recu- 
rriendo al principio de la economía del pensamiento, saltar del 
orden posible a la afirmación del hecho. 

Pues tien: la solución irracionalista no se nos presenta como 
necesaria e ineludible, lo que es, según acabamos de apuntar, 
tanto como afirmar su gratuidad insostenibl?2. Supongamos al 
puro conocimiento escudriñando con ojo avizor en el estado aní- : 
mico afectivo, tomando nota de él y de su contenido; no preci- 
saremos de más para explicar las notificaciones que en tales es- 
tados afectivos se nos hagan. Por algo en ellos más que en otros 
se vuelca toda nuestra personalidad, y los vivimos en plenitud 
de entrega; el puro conocimiento no podrá inhibirse de tomar 
parte en ellos y de entreverar sus aportaciones con las de la 
afectividad y de la tendencia; si difícil es aislar un estado de 
ánimo puramente cognoscitivo, aún lo será más aislar el senti- 
miento de lo cognoscitivo, que en todo caso deberá estar presente 
para extender el certificado de su existencia y estructura y efec- 
tos, en que consiste la «con-sciencia». 


20 Podemos utilizar, para confirmar tal posibilidad, dos te- 
sis ya probadas: si lo notificado en los estados afectivos cumple 
los principios racionales y está, en consecuencia, estructurado de 
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acuerdo con los esquemas ontológicos de la realidad racional, 
no puede dudarse que sea materia adecuada del conocimiento ra- 
cional, realidad contenida bajo la extensión del objeto formal de 
la inteligencia. No valdría decir que, si es, de algún modo cae 
bajo la noción del ser, objeto propio de la inteligencia; pues pre- 
_Cisamente lo que está en litigio es si no habrá una realidad arra- 
cional que no Caiga bajo la noción del ser racionalmente estruc- 
turado y objeto propio de la inteligencia. Mas, comprobado esto, 
la conclusión se impone. 

21. Lo mismo nos persuade la tesis anterior, según la cual, 
los estados afectivos y sus contenidos son registrados por una 
facultad cognoscitiva: la conciencia psicológica; si los contenidos 
afectivos caen bajo la jurisdicción de una conciencia propia- 
mente cognoscitiva, esto es indicio de que en ellos se cumplen 
los principios primeros del conocimiento, siendo, en consecuen- 
cia, adecuada materia de una aprehensión intelectiva. Y si lo 
son los contenidos, también los correspondientes objetos; a no 
ser que se niegue la objetividad y trascendencia del conoci- 
miento en un sentido criticista. 

Mas otra vez se nos tachará de recaer en círculo vicioso, pues 
lo cuestionable es que tal conciencia sea proria y puramente 
cognoscitiva. Sin duda, habrá de tener una función eminente- 
mente cognoscitiva, y también es indudable que no puede ha- 
blarse de dos diversas conciencias, una propiamente cognosciti- 
va y otra afectiva. lo cual quebrantaría la unidad psíquica y 
haría imposible la síntesis atributiva de todos los fenómenos psí- 
quicos al yo. Pero ¿por qué no podrá ser complejamente afec- 
tiva y cognoscitiva, o mejor, por qué, siendo, por hipótesis, afec- 
tiva en cuanto al proceso, no podrá tener por objeto a los datos 
puramente cognoscitivos tanto como a los afectivos? Plantea- 
da así la objeción, la disputa se alargará en demasía; lo que se 
nos pide es nada menos que todo un detallado estudio del acto 
de la conciencia y también comparativamente de los procesos 
afectivos. Mas lo obviaremos con sólo notar que, cualesquiera 
sean sus conveniencias o discrepancias, la atribución de algo al 
yo por la conciencia y los fenómenos afectivos, sin excluirse, son 
funciones diversas no reducibles a una unidad formal que po- 
sibilite su desempeño por una sola y misma facultad; por ello, 
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ya se conciba la conciencia como propiamente cognoscitiva, ya 
como eminente o exclusivamente afectiva, los sentimientos no 
podrán ser adecuadamente explicados por ella, ni a su vez po- 
drán explicar los sentimientos por sí mismos el hecho de la 
«con-sciencia». 

De nuevo, se nos argúirá, se recae así en una petición de 
principio: sentar en las premisas que el afecto no pueda, reflic- 
tiendo sobre sí, tener conciencia de sí mismo, como la tiene el 
entendimiento, parece presuponer la previa negación de lo que 
se discute: que el afecto tenga una función notificadora. Sin 
embargo, no es así; la unidad de nuestro psiquismo, del yo, re- 
chaza la hipótesis de dos conciencias; una misma deberá infor- 
marnos Qe nuestros actos intelectivos y de los afectivos; mas 
como la función notificadora y la consiguiente conciencia de sí 
no podrán negarse al entendimiento, también al entendimiento 
deberemos atrikuir la notificación de nuestros estados afectivos 
y de su contenido. 

En fin, como acabamos de ver, el carácter propiamente cog- 
noscitivo de la notificación de segundo grado—la conciencia— 
que se nos da con los estados afectivos, puede llevarnos a predicar 
ese mismo carácter de las notificaciones primarias—sobrz obje- 
tos—que, por hipótesis, se nos dan en dichos estados afectivos. 

22. Notemos con cuánta insistencia ronda en la refutación 
del irracionalismo el peligro de caer en una petitio principii; 
peligro que muchos autores no supieron bordear o que ni aún 
recelaron. Los valoristas verán, incluso, una petición de principio 
en la ilación, varias veces aludida por nosotros, que concluye la 
inclusión en el ser objeto del entendimiento de lo notificado por 
la afectividad, a partir de la adimpleción en ella de los pri- 
meros principios; nos opondrán que precisamente lo cuestiona- 
ble es si el ser, objeto del entendimiento, adecúa a lo real, o si, por 
el contrario, cabe poner a su lado una esfera de valores no acce- 
sible a la pura razón. Por nuestra parte, nos sentiremos satiste- 
chos con haber retrotraído así el problema que nos ocupa, remi- 
tiendo la definitiva respuesta a la ontología y a la teoría de los 
objetos. 

23. Facultades propiamente cognoscitivas son, pues, las que 
en los estados afectivos aprehenden por hipótesis y nos notifican 
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algo sobre la realidad; ¿cómo explicar, pues, los peculiares carac- 
teres de tales notificaciones? Expongamos, en primer lugar, la 
explicación que de ellos, y, en general, del modo cómo el acto 
de conocimiento se inserta en el proceso afectivo, según la opi- 
nión más generalizada, de manifiesta raigambre escolástica, dan 
los debeladores del irracionalismo. 

Un conocimiento precede y determina, según ellos, en todo 
caso los hechos de tendencia y los afectivos; éstos, de suyo in- 
capaces de notificarnos nada, pueden, sin embargo, reobrar so- 
bre el conocimiento en múltiples formas: 1.*, motivando una más 
perfecta aplicación de las facultades cognoscitivas a sus objetos 
proporcionados e intensificando sus mismos actos; 2.*, presen- 
tando nuevos motivos interesantes que atraen y concentran la 
atención, a la vez que inhiben otras funciones divergentes 
o distractivas del objeto traído por el sentimiento al cen- 
tro de la conciencia. El mecanismo por el que esto se logra es 
complejo, siendo múltiples los procesos y modos posibles que 
caben deducir de nuestro estudio «sobre las mutuas influencias 
de las pasiones y del voluntario libre» (8). 

Reparemos en «los nuevos motivos interesantes» que el afecto 
puede presentar a nuestra atención; no serán, según el intelec- 
tualismo, objetivos ni otjetivantes, ni, por tanto, incluyen no- 
tificación alguna; sino que se reducirán a una presentación he- 
donista de la placentera impresión que la contemplación de con- 
tenidos determinados o la tendencia hacia determinados objetos 
producen en el ánimo. Mas, mediante la captación de las facul- 
tades cognoscitivas resultante, y, en general, de las energías vi- 
tales, de algún modo puede ocasionar un más profundo conoci- 
miento del objeto y hasta la apertura por el conocimiento de 
nuevos Caminos y de nuevos motivos para la meditación. 

En el marco de tal teoría, los peculiares caracteres de las no- 
tificaciones que en los estados afectivos se nos hacen, admiten 
múltiples explicaciones, según los casos. Sin descender a la con- 
sideración de casos particulares, que desembocaría en un Casuís- 
mo inagotable, no creemos seguro ni rechazar cualquiera de las 
posibles ni afirmar que basten las arbitradas por diversos autores 
para explicar todos los casos; no será, pues, poniendo en claro 


(8) Verlo en REVISTA DE FILOSOFÍA, vol. VIIMT, núm. 30 (1949), págs. 401-432. 
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la insuficiencia de tales explicaciones como más fácil, y segura- 
mente llegaremos a comprobar la de dicha teoría. Los caracteres 
apuntados establecen una diferencia sólo de grado y no cualita- 
tiva entre las notificaciones propiamente cognoscitivas y las 
afectivas en cuestión; lo que, si exige una explicación, difícilmen- 
te nos proporcionará una base sólida para desestimar como 
insuficiente una teoría que consiga explicar en términos gene- 
rales el hecho de que en los estados afectivos se nos den ciertas 
notificaciones. La vaguedad misma, característica de estas noti- 
ficaciones, permite un margen de vaguedad en la explicación; 
precisamente por la imprecisa diferenciación de grados en el 
seno de lo vagamente identificable. También la complejidad del 
objeto y el carácter intuitivo de su manifestación en los estados -. 
afectivos, si pueden servir de indicio para señalar cuál es la más 
conveniente entre varias teorías, difícilmente podrá proporcio- 
narnos argumentos decisivos para refutar cualquiera de ellas; 
bastará, en último término, remitir la explicación de dichos ca- 
racteres a la de los conocimientos propiamente tales cualifica- 
dos por esa misma peculiaridad. En fin, la fuerza con que tales 
notificaciones se nos imponen y su insurgencia frente a las ad- 
hesiones fundadas en pura razón, se explicarán suficientemente 
por su alianza con elementos afectivos y pasionales, cualquiera 
que, por otra parte, sea la dependencia entre ellos admitida. 


II 


24. Mas la insuficiencia de la teoría antiirracionalista expues- 
ta radica en su ignorancia de ciertas notificaciones peculiares 
que se nos hacen a través del sentimiento. 

Reparemos, desde luego (caso primero), en que los afectos 
inferiores son funciones de facultades orgánicas, que, por esta su 
realidad psicosomática, están sujetas a influjos y Ccondiciona- 
mientos subjetivos. También lo están las facultades cognosciti- 
vas sensibles; mas el carácter intencional, obj otivamente, de és- 
tas actúa como resistencia que o bien quebranta dichos influjos 
o los supera, eliminándolos parcialmente, o en otros casos Jos 
traduce ilusoriamente a términos de objetividad, siguiendo su 
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natural tendencia objetivante. Mas la afectividad, precisamente 
por su funcional carácter subjetivo, dócilmente recibe las influen- 
cias psicosomáticas y las refleja, presentándose así a la con- 
ciencia reflexiva como trasunto de realidades subjetales, acaso 
difícilmente observables por sí mismas, si observables. 


La influencia de lo subconsciente, por ejemplo, sin duda al- 
canza a todos los órdenes de los fenómenos conscientes; pero de 
ordinario se realiza mediante la afectividad, y en ella o en la 
conducta se nos patentiza mejor que en el conocimiento mismo. 
Hasta los hábitos radicados en facultades propiamente cognos- 
citivas resultan más profundamente observables en sus secuen- 
cias afectivas que en sí mismo o en la práctica por ellos deter- 
minada: ésta nos permitirá saber de su calidad y grado, pero 
aquéllas nos informarán, además, de su importancia relativa 
en la constelación de todas las disposiciones y predisposiciones 
del sujeto. Observémoslo en nuestra propia intimidad y notemos 
cuánto más plena y fácilmente se caracteriza una personalidad 
biográfica por sus reacciones sentimentales que por su intelec- 
tualidad pura o por su conducta en sí misma considerada; pre- 
cisaremos, en todo Caso, fijar las motivaciones de la conducta, 
con lo que habremos dado ya entrada multiformemente a la 
reflexión en torno a la afectividad de la personalidad biogra- 
fiada. 

La mayor amplitud que tiene la vida espontánea, en la que 
tan hondas raíces tiene la afectividad, sobre la vida reflexiva a 
cuya inspección la afectividad subyace, hace que en el análisis 
de ésta la reflexión pueda encontrar preciosos indicios de la es- 
pontaneidad vital. 

En sujetos afectados por ciertas anormalidades psíquicas y 
en algunos penetrantes aciertos del psicoanálisis, se nos evidencia 
con pronunciado relieve hasta qué punto la afectividad refleja, 
mejor que el puro conocimiento, al psiquismo y aun al estrato 
vital del sujeto. En estos casos, no será el sujeto activo quien 
descifre y esclarezca los motivos apuntados por su afectividad, 
sino una segunda persona que los somete a un análisis objetivo: 
pero también así se nos manifiesta el sentimiento como medio 
óptimo en que las facultades cognoscitivas pueden, mejor que en 
otro, escudriñar muchas peculiaridades psíquicas. 
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Detallamos en el croquis puesto al pie el proceso psíquico 
por el que esto puede lograrse (9). 

En la afectividad superior (caso 2.*”. también, cualesquiera que 
sean los procesos mediante los cuales influyen en ella las varias 
realidades psíquicas, encontrará la reflexión motivos preciosos 
para la comprensión de nuestro psiquismo y del ajeno. Mas no 
creamos que el alcance de la signación aquí aludida no llega más 
que a cualidades subjetales; se extiende incluso «a los caracteres 
del ánimo objetivos y emocionales (la tranquilidad de un río. la 
serenidad del cielo, la tristeza de un paisaje), en los cuales hay, 
desde luego, notas cualitativas emocionales que pueden estar Jda- 
das también como cualidades del sentimiento, pero, sin embargo. 
nunca son vividas como sentimientos, es decir, como referidas 
al yo» (10). 

La afectividad, pues, sin ser por sí fuente de notificaciones. 
se ofrece al conocimiento como signo pregnante de ellas; de mu- 
chas que sólo en la afectividad, o en la afectividad mejor que 
por otro medio, descubre el conocimiento. 

Todo esto, ímplicito está, sin duda, en la vulgar e indiscuti- 
ble afirmación de que la afectividad, como otra realidad cual- 
quiera, puede ser materia de conocimiento. y, en consecuencia. 
llevarnos al conocimiento de otras realidades con ella conexio- 
nadas o en ella influyentes de cualquier modo. Pero no huelga 
ponderar hasta qué punto pueden manifestársenos ciertas reali- 
dades a través del influjo en ella mejor que de otro modo ni es 
redundante la explicitación por nosotros hecha, que nos permite 


comprender un importante motivo del antiintelectualismo y darle 
su justo alcance. 


(9) 
ON ll y 


Modos del sentimiento 
Calidades subjetales. 
. Sujeto | Caracteres delanimo (Er > 
Objestivos. 


donde las líneas continuas representan el proceso del conocimiento; las 
punteadas, procesos de influencia y causalidad; S = sensación, C =concien- 
cia, I = imaginación, E = entendimiento, Ai = afectividad inferior. 

(10) Max Scheler: Obra citada, vol. II, pág. 29. 
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25. Los procesos asociativos y «de contaminación» y los «re- 
flejos condicionados» nos sitúan ante otro grupo numerosísimo 
de casos en que la afectividad de algún modo puede ir delante 1el 
conocimiento, abriendo la marcha. 

La asociación, en virtud del principio integrativo de los esta- 
dos anímicos, permite la inversión de múltiples procesos psíqui- 
cos, liberándonos en parte de la servidumbre a la ley natural de 
que el antecedente precede al consecuente. ¿Podremos invertir, en 
virtud de las leyes asociativas, el proceso conocimiento-afecto? 
No podemos afirmarlo omníimodamente, ya por no existir una 
rememoración afectiva pura, ya porque en todo caso la afectivi- 
dad deberá ser desencadenada por una previa noticia. Pero no 
hay ningún inconveniente en que (caso 3.” en torno a un dato 
cognoscitivo insignificante aflore a la conciencia un complejo 
estado anímico vivido en transporte de afectividad, y que zea 
precisamente este componente afectivo el escogido por la remi- 
niscencia para rehacer los datos cognoscitivos. Si, conforme a 
una norma del aprendizaje, la reproducción es tanto más fácil 
y perfecta cuanto más intimamente se relaciona su materia con 
nuestros intereses y cuanto más intensa emotividad acompañó 
a la fijación de su vivencia originaria, esto acaso no se explique 
sólo porque la afectividad sirvió para fijar más profundamente 
la huella cognoscitiva, sino porque, además, el dato afectivo, aun 
no siendo por sí rememorable, lo es conjuntamente con el dato 
cognoscitivo, cuyo poder de atracción y sugestivo incrementa y 
cuya reminiscencia facilita. Todo sentimiento, como toda con- 
ducta, trata de justificarse, y esta su tendencia sirve tanto a la 
reminiscencia de datos cognoscitivos del pasado como a la preten- 
sión de clarificar un conocimiento presente (11). 

He aquí, pues, otro servicio de la afectividad al conocimiento: 


(11)  Esquematicemos su proceso: 


Estado de ánimo inductor de la asociación : 
Ol 


do de ánimo rememorado: : 
rad M > (0 41. —>1 > 0 —> S > Obi.) 


donde M = memoria, 1 = imaginación, C' y C”= diversos actos de toma de 
conciencia; los otros signos tienen el sentido que ya se explicó en un cro- 


quis anterior. 
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entre la idea vaga y el conocimiento claro actúa el sentimiento 
(caso 4.), impulsando a insistir en la búsqueda que clarifica y 
acaso tamkién sirviendo de medio o signo en que la mente des- 
cubre motivos y apuntes hacia datos esclarecedores. 

Más manifiesta es la precedencia del sentimiento en los casos 
de contaminación con carga sentimental (caso 5.”. Un complejo 
contenido cognoscitivo hondamente emotivo se asocia a un leve 
indicio cualquiera; luego bastará la presencia del leve indicio 
para que revivamos aquel complejo contenido. La emotividad en 
tales casos no será secuencia de un conocimiento adecuado para 
producirla, sino que surgirá por la mera presencia del leve in- 
dicio, con la misma inmediatez con que surge el contenido cog- 
noscitivo. Y bien puede suceder que, por producirnos más honda 
satisfacción el sentimiento en sí que el conocimiento, los enlaces 
de aquél con el leve signo sean más inmediatos y más resistentes 
a la acción del tiempo; precederá en estos casos al conocimiento 
y aun le abrirá el camino como medio eficaz para su reminis- 
cencia. 

La precedencia del sentimiento resulta innegable, y hasta tie- 
ne un preciso alcance cronológico, cuando, como es frecuente, se 
eliminó de la conciencia, por diversos motivos, el dato cognos- 
citivo primordial que motivó la contaminación; entonces, la afec- 
tividad, ante la presencia del leve indicio, se desencadena de un 
modo al parecer completamente injustificado, sin un precedente 
cognoscitivo que adecuadamente lo explique. Mas por ello nos 
impulsará a buscar el dato cognoscitivo ya olvidado, el cual ex- 
plique suficientemente y dé sentido a tal estado de ánimo, cosa 
que manifiestamente no hace—que tenemos conciencia de que 
no lo hace—la precedente noticia simple de lo contaminado. El 
psicoanálisis tiene aquí un amplio campo. 


Podemos esquematizar este proceso como se hace en la no- 
TAM (LZ) 


(12) 
Caídos en la subconsciencia Conscientes 
Dato inductor ===> Inducido inductor ==>  Inducido > 


4 a 
Afectividad 
Conciencia A 


Razón 
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Notemos cómo en estos casos se disipa el conocimiento del 
objeto propio, adecuado, reemplazándolo el conocimiento de lo 
contaminado, cuyo valor es sólo signitivo y completamente in- 
adecuado para explicar por sí mismo la poderosa insurgencia de 
la afectividad. Sin embargo, ésta se fundamenta, sin duda, últi- 
mamente en el originario proceso cognoscitivo que motivó la 
contaminación. Creemos, con todo, que en sujetos anormales la 
liberación de la afectividad puede llegar a ser mayor, relaján- 
dose más y más el lazo que lo conexiona a un antecedente cognos- 
citivo; no sólo el proceso de contaminación se prolonga, llegando 
a actuar lo contaminado como agente, a su vez, de una ulterior 
contaminación y perdiéndose así progresivamente la conciencia 
del elemento cognoscitivo que originó primariamente la conta- 
minación, sino que, mediante combinaciones creadoras—que tal 
vez en lcs casos de extrema desintegración mental puedan serlo 
de tendencias sin expresos elementos cognoscitivos—, pueden ori- 
ginarse afectos nunca sentidos, desvinculados de todo antecedente 
originario cognoscitivo propio. Hablamos en términos de posibi- 
lidad, porque no hay lugar aquí para descender a la consigna- 
ción de casos concretos; pero, por nuestra parte, estamos segu- 
ros de que pueden recogerse no pocos en la literatura psiquiátri- 
“ca. Y no se nos reproche por referirnos a estados psíquicos anor- 
males, pues debe reconocerse también en la Psicología general 
la positilidad, al menos, de que, en determinadas circunstancias, 
se cumplan tales procesos. Si en sujetos anormales la afectividad 
puede preceder, del modo que sea, al conocimiento, no es válida, 
o, por lo menos, no estará radicada en una conexión de esencias 
la teoría que niegue omnímodamente toda precedencia de la afec- 
tividad respecto del conocimiento. 

26. La inversión, en virtud de las leyes asociativas, del pro- 
ceso conocimiento-afectos, es ostensible en el conocimierito de 
la intimidad ajena (caso 6.*), mediante la introyección o «pro- 
yección sentimental» (13). Partiendo de las manifestaciones ex- 
teriores, patentes al sentido, rehacemos su estado de ánimo; re- 
hacemos en nosotros su estado afectivo, y así en nuestra afecti- 


Ly — 


(13) Hablamos en general, sin descender al estudio de los diversos mo- 
dos de la «proyección sentimental», fijados con agudeza por Max Scheler en 
su obra Esencia y formas de la simpatia, 
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vidad deletrea la mente el conocimiento del prójimo. La intimi- 
dad sorprendida del prójimo es interpretación analógica pautada 
sobre nuestra propia intimidad, que se acorda simpáticamente 
con aquélla a través de una adivinación afectiva que se parece 
mucho a la solución de un sistema de ecuaciones por el método de 
falsa posición. La razón orienta el reajuste; pero es la afectividad 
quien lo realiza y el medio en que la mente deletrea la solución. 

Cuando la conciencia de los datos cognoscitivos de que parte 
la introyección se atenúa por un motivo cualquiera, o cuando su 
relevancia signitiva es exigua y ambigua, ésta se nos presenta 
como verdadera intuición o adivinación. Por eso los sujetos do- 
tados, natural o educacionalmente, de una afectividad sen- 
sible y amplia serán reputados como altamente intuitivos; intui- 
ción que tanto puede consistir en sutileza para el deletreo de la 
notificación contenida en la afectividad, como en la facilidad y 
fidelidad con que se acorda simpáticamente nuestro ánimo al 
ajeno. Esta, propia de caracteres afectivos, es más aguda y se- 
gura; aquélla, posible también en Caracteres áridamente inte- 
lectualistas, errará más veces, por trabajar sobre una materia 
en que la inexactitud o el error se contienen ya en germen, sia 
la vez no va acompañada de la otra. Es más difícil acordar el 
propio estado de ánimo con el ajeno que interpretar la notifica- 
ción en aquél contenida. Por ello, los sujetos de inteligencia poco 
desarrollada pueden ser más agudos e intuitivos que los bien 
dotados y muy cultivados intelectualmente; además de que, re- 
curriendo aquéllos, impulsados por urgencias vitales, como va- 
mos a ver, más veces a la postulación afectiva, racionalmente 
incomprobada, llegan a tener el hábito de la intuición aguda y 
segura. 

27. Consideremos ahora otro grupo de fenómenos psíquicos, 
en que, sin un precedente proceso de contaminación, el dato cog- 
noscitivo que desencadena los procesos afectivos o de tendencia 
es totalmente inadecuado. Nos referimos a los hechos de tenden- 
cia instintiva (caso 7.>). 

Hablan los tomistas de ciertas «sensaciones insensatas» que 
serían el antecedente cognoscitivo adecuado de la tendencia;- 
«insensatas» sin duda en cuanto, no siendo funciones de ninguna 
de las facultades cognoscitivas previamente establecidas, deberán 
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serlo de otra, cuya existencia por ello se concluye. Reconociendo 
la penetración de tal teoría y su reconocida suficiencia para ex- 
plicar los hechos apuntados, nos preguntamos si no será positle 
formular otra no menos suficiente y en ningún aspecto menos 
recomendable; nos mueve a ello el carácter profundamente emo- 
tivo de tales «sensaciones», poco tenido en cuenta, y la insatis- 
facción que nos produce esa vaguedad y misterioso contenido 
de las «sensaciones insensatas», que acaso lo son con todo rigor, 
es decir, que acaso no son tales «sensaciones», en sentido propio, 
o son particularmente impuras. El empeño de afirmar su existen- 
- Cia y precedencia respecto a los fenómenos apetitivos y afectivos 
en que se manifiestan los instintos parte de un intelectualismo 
exagerado, el cual desconoce la posibilidad de que las tendencias 
. y afectos puedan ser de algún modo medio en que se nos hagan 
notificaciones cuyo alcance rebase al dato cognoscitivo que los 
desencadena. Mas si la posibilidad de esto, y aun su cumplimien- 
to, en algún caso se comprueban, se afirmará sin motivo su- 
ficiente la explicación (14) tradicional, que no puede oponer ni 
aun razones de economía del pensamiento; antes, si acaso, la 
economía del pensamiento inclinará la balanza a favor de quie- 
nes logren explicar los hechos instintivos por el camino que bre- 
vemente iniciaremos, abierto e influencias afectivas. Un dato sin 
relevancia cognoscitiva ocasionará inmediatamente el paso al 
acto de determinados mecanismos estructurados naturalmente 
para cumplir de una vez, sin admitir un más o un menos en 
sentido propio, los fines de las tendencias instintivas altamente 
sentimentales. Que siguiéndolas, o incluso acompañándolas—como 
parece más exacto—, se desarrollen determinados procesos cog- 
noscitivos, aptos para reforzarlas, es perfectamente admisible en 
ambas teorías; la cuestión consiste menos en afirmar la preceden- 
cia cronológica de cualquiera de ellas—precedencia difícilmente 
comprobable por la experiencia interna o por la experimentación 
psicológica—, que en establecer su precedencia en el sentido de 
prioridad causal o de orden o primordialidad. También ésta, cuan- 
do los dos extremos en cuestión puedan ser observados a la !uz 
inferior de la pura empiria, podrá establecerse por una observa- 


—. 


(14) No decimos la teoría, sino la explicación tradicional más general- 
mente admitida; nuestra innovación es sólo de un detalle. 
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ción empírica que llame en su ayuda al pensamiento racional; 
pero difícilmente podrá lograrse si, como en el caso presente, al- 
guno .supera el alcance de la experiencia, siendo sólo asequible 
mediante una argumentación racional. Comparemos en los dos 
croquis de la nota la teoría sugerida con la comúnmente seguida 
por los escolásticos (15); mas advirtamos que aquélla no es, en 
rigor, antiescolástica, sino una forma nueva de expresar ciertos 
atisbos de algunos escolásticos, como expondremos algún día en 
otro trabajo, Dios mediante. 

28. Nuestra teoría se aplicará con más razón a la explicación 
de las «exigencias naturales» (16) de la vida superior (Caso 8.'). 

Cuando, superando el limitado alcance de los argumentos ra- 
cionales cuya conclusión última no satisface plenamente nuestros 
más vitales anhelos, postulamos alógicamente una realidad capaz 
de colmarles, la razón podrá reobrar sobre tal alogismo e indi- 
rectamente logistizarlo, haciéndonos ver que a una exigencia na- 
tural, en nuestro mundo, hecho con peso y medida, siempre res- 
ponde un objeto adecuado. Pero en la conexión vital, directa, esta 
justificación reflexiva sigue a la postulación, que de ordinario 
es formulada bajo el impulso de tendencias y deseos altamente 
afectivos, los cuales desbordan a la razón. Notemos que habla- 
mos con generalidad, tanto de las «exigencias naturales» cuya 


(15) Explicación que pasa por alto la participación del sentimiento: 
DN 8 (0 


Insensato <— Si. << Est. 
E STA MAS SS es 
Explicación que tiene en cuenta la participación del sentimiento: 
| 5 / 
Objeto + SS Cc” E 
Insensato z > A inst. <———— G Est. 
¡ 8 4 
TT DMSÓ, iso: Si. 
donde Si = «sensación insensata», Est. = estimativa, C* y C”” = diversos ac- 
tos de toma de conciencia, T = tendencia, inst. = instintivo; los demás s1g- 


nos deben entenderse como ya indicamos en el croquis del caso primero. 
C Est., es una facultad de conocimiento estimativa. 
En lo anterior no pretendemos formular una completa teoría del instinto 
o de la estimativa, sino sólo subrayar la función en ella de la afectividad. 
(16) «Naturales», decimos en un sentido que incluye las «racionales» o 
propias de la «naturaleza racional» o humana. 
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validez de derecho está justificada, cuanto de las «exigencias na- 
turales» que, siendo plenamente satisfechas por demostraciones 
racionales, sin embargo, para un determinado individuo incapaz 
de elevarse hasta su fundamentación teórica, se presentan de 
hecho como meras exigencias naturales que postulan la posibili- 
dad de su cumplimiento. Si es discutible que de derecho haya 
«exigencias naturales» no fundamentables racionalmente, es ¿in- 
dudable que de hecho la tendencia, cargada de afectividad, re- 
basando el alcance racional de un individuo, abre caminos a su 
razón y le sugiere la solución sin esperar el dictamen de ésta (17). 

29. En las certezas espontáneas (caso 9.*), podemos ver un 
ejemplo del servicio que al conocimiento prestan las exigencias 
naturales a través de la afectividad. Sería muy simplista la teo- 
ría que entendiera literalmente la contraposición de la certeza 
espontánea a la certeza fundamentada; sin duda, también aqué- 
lla deberá estar de algún modo fundamentada, si no queremos 
atentar contra la racionalidad del ser racional. La diferencia que 
la separa de la certeza fundamentada radica en el carácter de 
la fundamentación, que puede ser racionalmente suficiente y 
conocida como tal o prescindir de su racional suficiencia. Mas, 
¿cómo el sujeto racional se adhiere con certeza a determinadas 
afirmaciones sin tener formalmente conciencia de su fundamen- 
tación o racionalidad? Movido, sin duda, por una confianza na- 
tural en la veracidad de sus potencias; pero también movido por 
exigencias naturales. Y hasta podemos decir que para muchos 
sujetos que no reflexionaron sobre los motivos de esta radical 
certeza, cuando, iniciando la reflexión, intentan someterla a 
duda, ella misma se les impone desde luego como una exigencia 
natural, aun cuando acaso también por otros motivos. Mas, sin 
hacer hincapié en estos graves problemas, podemos preguntar- 
nos: ¿qué será de una certeza espontánea cuando ésta en una 
precisa circunstancia se nos manifiesta como inadecuada para 
llenar las exigencias de nuestra naturaleza? Sin duda, se la so- 


(1) He aquí las etapas del proceso: 


Objeto <-> EXIBCUcia LO. A > Razón 
4 ¡ 
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meterá a prueba, y, si no la soporta, será desechada como erró- 
nea, es decir, que o perece la certeza o desaparece, al menos, su 
carácter de espontánea. No decimos que sólo por no colmar nues- 
tras naturales exigencias se pidan las pruebas de su autenticidad 
a una certeza espontánea, sino que, sin duda, se las pediremos 
siempre que eso suceda. Pues notemos cómo esa inadecuación e 
insuficiencia de una certeza espontánea se nos hace patente a 
través de la afectividad. En todo otro caso, no sin ella; pero en 
el presente, incluso a través de ella, pues una exigencia natural 
no fundamentada por hipótesis reflexivamente, como no lo está 
la certeza que por tesis también suponemos espontánea, sólo en 
la conducta p en la afectividad—es decir, en la afectividad de 
todos modos—converge con ésta y es con ella comparable. Si la 
comparación se estableciera en el entendimiento, racionalmen- 
te, la certeza espontánea habría dejado de ser tal. Es, pues, por 
sus Consecuencias en la práctica o por sus resonancias afectivas, 
como la razón del sujeto de certezas espontáneas Cae con fre- 
cuencia en la cuenta de que éstas son insuficientes. Pues bien: 
si, por no colmar las exigencias afectivas, una certeza espontá- 
nea o deja de ser certeza o pierde su carácter de espontánea, te- 
nemos derecho a concluir que la conveniente resonancia afec- 
tiva—mejor diríamos vital—es un criterio necesario de la certe- 
za espontánea; no, sin embargo, suficiente, pues, en primer lu- 
gar, por otros motivos, además, llamaremos a juicio con todo 
derecho a una certeza espontánea; en segundo lugar, porque no 
bastará la complacencia de nuestra afectividad o la convenien- 
cia vital para que la adhesión con certeza espontánea se otor- 
gue, pues la mente, por naturaleza, es algo más que un útil para 
la acción o un medio para la vida plácida. 

Notemos, en fin, que nada tiene que ver lo anterior con el pro- 
blema del «criterio último de certeza» planteado por la criterio- 
logía, O sea, por el saber justificativo de la certeza; también, que 
al referirnos a la resonancia afectiva y vital no tomamos este 
concepto en su nudo sentido biológico, sino que hablamos de la 
integral vida del sujeto racional, único capaz de certezas. Aun 
con tales limitaciones y aclaraciones, la resonancia afectivo- 
vital no será criterio suficiente, y ni aun es ella el único nece- 
sario; pero sí tenemos derecho a concluir que sólo después de con- 
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sultarla, después de pasar la verdad a través de ella, la mente 
admite con certeza espontánea esta verdad; si a la afectividad 
vital no satisface, o se rechazará, o se elevará a certeza de al- 
gún modo racionalmente fundamentada, aun cuando no se al- 
cancen—ni mucho menos—sus fundamentos últimos, metafísicos. 

Notar que nuestro concepto de certeza espontánea no es el co- 
rriente, sino más preciso. 

30. Esto nos lleva de la mano a considerar las hondas raíces 
de la Filosofía en la afectividad y en las urgencias o exigencias 
vitales (caso 10). 

Todo hacer formalmente humano, digno de tal predicado, 
presupone un saber, no de cualquier tipo, sino un saber de tota- 
lidad y ultimidad, es decir, una sabiduría concretada en una 
concepción del Universo; esto es un imperativo de la racionali- 
dad. En quien no tenga una filosofía o sabiduría racionalmente 
fundamentada, la creencia o la tradición, o incluso el saber vul- 
gar, por lo mismo que no son criticados por un saber superior, 
tendrán la pretensión de ser saberes suficientes ellos mismos, y 
últimos e irrevocables: suficientes para el hacer en la vida y para 
el hacer de la vida; para el hacer que es la vida. 

Por lo que ya dijimos, esa forma de sabiduría inferior, el sa- 
ber vulgar fiel a las certezas espontáneas, estará transido de mo- 
tivos y razones afectivo-vitales; será realmente un saber tami- 
zado por la afectividad, alcanzado a través de ella. Elevadas a 
la suprema exigencia de la Filosofía, las certezas que, por no 
satisfacer a las exigencias afectivo-vitales o por otras dudosas 
apariencias, dejaron de ser espontáneas ya en inferiores for- 
mas sapienciales, serán mejor fundamentadas en razones objeti- 
vas últimas; pero las certezas que, por satisfacer las exigencias 
afectivo-vitales y cumplir otras condiciones, perduraron en su 
carácter de espontáneas, serán con dificultad reformatles. pues 
precisamente por ello se manifestaron como sólidas e indudables. 

El estudio de los motivos afectivos, de los métodos arracio- 
nales ensayados por diversos autores, etc., no cabe ni se precisa 
en este lugar. Ni diremos nada de la «intuición metafísica», aca- 
so la menos afectiva en sí, aun cuando pueda estar impulsada 
y hasta orientada por la más fuerte e incontenible afectividad. 
Bajo los disfraces afectivos con que a veces se nos presenta, des- 
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cubriremos, si es intuición auténticamente metafísica, la ur- 
dimbre fina de los procedimientos racionales; los auténticamen- 
te afectivos serán reducibles a los que nosotros estudiamos. 

31. Cierto paralelismo podemos establecer entre las notifica- 
ciones atribuídas a las llamadas «sensaciones insensatas» y la 
valoración axiológica (caso 11). De hecho, la función de aqué- 
llas podríamos describirla como una cierta valoración vital, Je 
valores vitales o referidos a la utilidad para la vida. 

¿Cómo se conocen los valores? ¿Cuál es la función del sen- 
timiento en su aprehensión? El emocionalismo scheleriano se 
opone a tesis que nosotros hemos ya establzcido: «Precisamente 
—dice—la falta frecuente de objetos imaginativos en el sentir 
intencional muestra que el percibir sentimental es, por su par- 
te y de suyo, un acto objetivador, que no necesita ninguna repre- 
sentación como mediadora (18). Y, fundándose en descripciones 
fenomenológicas, que pretende corrotorar con ciertas experien- 
cias íntimas, arguye que hay esencias, cualidades irreductibles. 
como los valores, que no están directamente unidas a significa- 
ciones; contenidos que, sin tener significaciones directas, son 
actos inms=3iatamente y por sí intencionales. En fin, pues el va- 
lor no es el ser, sino una esfera de realidades al lado de la el 
ser, es natural poner una facultad especial capaz de percibir las 
peculiares estructuras de la esfera del valor. 

Sin empeñarnos en una discusión a fondo, larga y compli- 
cada, notemos la intrínseca inconsistencia de alegar «la falta 
frezuente de objetos imaginativos en el sentir intencional» como 
prueba de una tesis que invoca la teoría de las significaciones 
husserliana, según la cual es pueril e inadmisible «considerar 
que lo que hace la expresión provista de significación viva es 
despertar ciertas imágenes de la fantasía que le están constan- 
temente coordinadas (19). Ni la expresión, ni—mucho menos— 
la significación, son o precisan de eso; no quedando, por tanto. 
excluidas del «sentir emocional» porque en él falten «Objetos 
imaginativos». 


32. Por otra parte, ¿qué hechos de conciencia podrán citar- 


(18) Max Scheler: obra citada, vol. 11, pág. 31. 


Su Husserl: «Investigaciones lógicas», primera edición de la Revista 
de Occidente, vol. IL, pág. 67. 
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se en apoyo de una aprehensión de esencias no unidas directa- 
mente a significaciones, a pesar de ser—como se nos concede— 
comprensibles? Nosotros hemos probado ya que, si comprensibles 
y descriptibles de algún modo con signos racionales, habrán de 
cumplir los supremos principios racionales y szr localizables en 
la esfera del ser, objeto del entendimiento. Mas aún responde- 
remos directamente a lo que se nos opone: a nuestro juicio, la 
conciencia sólo nos testimonia de que hay entre el «percibir sen- 
timental» y las aprehensiones puramente intelectuales una dqi- 
ferencia que puede ser—y si puede ser, lo es—de grado, de cla- 
ridad y distinción. «Que un recién nacido experimente la bondad 
y el amor de su madre sin tan siquiera poder concebir las sig- 
nificaciones de bondad y de amor» (20), es tan cierto, y a la vez 
tan inadecuado para probar lo que se pretende, como la ob- 
servación de que también el recién nacido conoce seres, aun 
no estando todavía capacitado para formularse la significación 
de «ser». Que los valores son descriptibles—cuando lo son—muy 
vagamente por semejanzas y analogías y acumulación de apun- 
tes, más aptos para la sugerencia que para una estricta expre- 
sién, sólo prueta su gran alejamiento de lo concreto y la gran 
carga afectiva de la vivencia en que se nos dan; pero buena 
pruekta de que en ella el entendimiento interviene, no sólo como 
un agente que desde el exterior y con posterioridad toma nota 
de la aprehensión ya hecha por el sentir emocional, sino en el 
proceso mismo de la aprehensión in fieri, la tenemos en que hay 
una educación intelectivo-discursiva capaz de facilitar y aun 
de hacer posible la captación de valores: «¿Cómo se disponen 
la generalidad de los hombres cultos de todas las generaciones 
para llegar a captar esos valores que se dan en la poesía, en la 
elocuencia, en las artes bellas? El admirador, por ejemplo, de 
los poemas homéricos, de las tragedias de Sófocles, de la lírica 
horaciana, o la épica virgiliana, o la elocuencia de Demóste- 
nes, cuando en sus años de madurez estética aprehende aquellas 
bellezas, lo hace con la mirada quieta, de penetrar profundo, frui- 
tiva, que antes describíamos; pero para llegar a la eminencia 
desde la que abarca ahora con mayor o menor amplitud esos pa- 


(20 Gurwich: Nuevas tendencias de la filosofía alemana, Edit. Aguilar, 
página 108. 
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noramas admirables, ¡qué trabajo, evidentemente intelectivo- 
discursivo, no ha tenido que preceder, de lentos y graduales aná- 
lisis de partes y fragmentos!...» (21). 

Reconociendo, sin embargo, la dificultad formidable de des- 
cribir los valores, la explicamos por su gran alejamiento de las 
realidades para cuya expresión primordialmente fueron acuña- 
dos los términos. Por eso, cuanto mayor sea nuestro empeño en 
precisar su descripción y concretar sus rasgos, más nos aleja- 
remos de él al ser mayor nuestra servidumbre y el tributo a las 
exigencias del lenguaje; el elemento inefable se nos irá de entre 
las manos, y, en nuestra pretensión de acercamiento, cada vez 
nos parecerá más lejano. La naturaleza de lo abstracto y de lo 
relacional y de lo cualitativo, es difícilmente noticiable; propia- 
mente, lo cualitativo es nominable, pero no descriptible; la indi- 
cación y la sugerencia tan sólo pueden informarnos adecuada- 
mente sobre su plenitud de contenido. No resulta más fácil, cree- 
mos, describir la cualidad (22) de lo azul o de lo agrio, que el 
valor de bondad; tanto de aquéllas como de éste, no cabe una 
información suficiente en términos de conocimiento que den una 
noticia de ellos exacta, propia, a quien no tenga su vivencia; sin 
embargo, ello no obsta para que lo azul y lo agrio sean per- 
cibidos por facultades cognostitivas y no por la afectividad. 

33. La tan socorrida «ceguera para los valores», posikle aun 
en sujetos de inteligencia preclara, sólo prueba hasta qué punto 
es limitado el alcance de la razón individual, cuya preeminencia 
en un orden no siempre se extiende a los demás. Se insiste en 
que se puede incluso ser ciego para un valor sobre el cual se 
tienen profundos conocimientos teóricos; pero esto sólo arguye 
la existencia en el hombre de un dualismo, patente en la disen- 
sión entre teoría y práctica, entre el conocimiento de la norma o 
del bien objetivo y la disposición subjetiva para cumplirlo. Esa 
ceguera, cuando no sea una mera ignorancia, será una simple 
indisposición temperamental o adquirida o circunstancial .1el 
sujeto para dejarse conducir por las inspiraciones que hace la 


(21) «Actas» del Congreso Internacional de Filosofía de Barcelona vo- 
lumen I, pág. 446. ; 

(22) Con ello no pretendemos decir que todo valor sea una cualidad: 
se trata sólo de un símil que pasa por alto el problema de la naturaleza 
de los valores y el de su posible traducción a la terminología escolástica. 
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teoría a la práctica, es decir, a las facultades de lo «factible» y 
de lo «agible»; dureza de corazón que puede llegar a motivar du- 
reza de oído. 

Queda por resolver el último argumento de los valoristas. cu- 
yas evidentes pretensiones metafísicas nos proporcionan la sa- 
tisfacción de remitir el problema a la ontología, o teoría de 
los objetos. 

34. El gran sostenedor de los derechos de la emoción, Max 
Scheler, paradójicamente, coloca en los cimientos de su emocio- 
nalismo, como vemos, el principio—sólo admisible para un ra- 
cionalismo exagerado—de que la significación no se compone 
con un cierto grado de vaguedad, es decir, que sólo es saber 
racional el que versa sobre ideas en cierto grado «claras y dis- 
tintas». Como el racionalismo criticista de Kant «pone límites 
a la razón para dar lugar a la creencia» y a la moralidad, el 
racionalismo crítico-emocionalista de Max Scheler pone límites 
a la razón para salvar a la moralidad y a la creencia. 

En ello precisamente, en los motivos más profundos inspira- 
dores de Max Scheler y en su vida misma, encontramos, mejor 
que en sus conclusiones, el verdadero y hondo servicio del sen- 
timiento al saber; como Kant postula en su Crítica de la razón 
práctica, impulsado por urgencias vitales y racionales, Max 
Scheler también es movido por urgencias vitales y racionales 
profundamente emotivas, y en ellas deletrea su genial inteli- 
gencia conclusiones que, sin esa mediación afectiva, no hubiera 
su razón alcanzado; poco importa que, agradecida la mente al 
mediador, sea víctima de un espejismo e ignore la importan- 
cia de su acción propia. 

Esta es la función del sentimiento en el conocimiento de lo 
valioso, no meramente resonadora y acompañante, sino modu- 
ladora e inspiradora, siendo, ciertamente, en este sentido, «pio- 
nero de los valores». 

Precisamente por la importancia de los valores para la vida, y 
por ser portadores de exigencias que afectan a la conducta y a la 
tendencia y al sentimiento, éste no puede menos de influir en su 
conocimiento, facilitándolo o estorbándolo, condicionando a ve- 
ces su conocimiento mismo o el de sus exigencias, y a veces la 
efectividad de estas exigencias, sugiriendo al intelecto valores 
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que sólo a través de su resonancia sentimental se nos manifies- 
tan como tales, y adelantándose así al análisis racional de los 
inextricables complejos en que con frecuencia va inserto lo va-: 
lioso. Esto es necesario y esto basta para explicar los hechos 
indudables. 

Con justeza resume Linares Herrera—superando los múltiples 
equívocos de su Introducción a la ética de los valores—los .0gros 
de la crítica en torno a la intuición .axiológica: 1), en el plano 
psicológico, se nos manifiesta la intuición de los valores unas 
veces como teórica e intelectual, sin relevancia emotiva, y otras 
veces como un complejo psíquico de conocimiento fuertemente 
matizado de afectividad; pero en todo caso, «el sentimiento sólo 
desempeña la función de fenómeno antecedente, concomitante 
o consiguiente: la apariencia de fenómeno afectivo procede de 
la mayor resonancia vital del elemento emotivo con relación al 
factor intelectivo» (23); 2), en el plano criteriológico, en el cual 
«la reflexión crítica debe limitarse a examinar la función y el al- 
cance cognoscitivo de ese solo elemento irracional, que es el que 
da coloración específica al conocimiento del valor y lo diferen- 
cia de otros conocimientos puramente teóricos» (24), es induda- 
ble que: a), «de hecho y en el tráfico diario de la vida corriente, 
valoramos dejándonos llevar de impulsos sentimentales y tam- 
bién que muchas veces estas impresiones vitales valorativas nos 
conducen a auténticos valores» (25); D), de derecho, «la im- 
presión sentimental puede, a lo sumo, ser un conato de conoci- 
miento, un conocimiento implícito, pero no un conocimiento 
pleno y de validez epistemológica garantizada...» (26); «las ra- 
zones del corazón no son razones epistemológicas, ni en ellas 
puede encontrarse la justificación de lo que la afectividad nos su- 
giere. No bastan para justificar por sí solas la objetividad del 
conocimiento del valor, y, mucho menos, para «fundamentar 
objetivamente la rectitud» en «la apreciación de la altura o 
gradación jerárquica del valor», aun cuando «pueda impulsar 
al sujeto a preferir ciertos valores con relación a otros» (l): 


IEC IZAN Ll 


(23) Linares Herrera: qeria Crítica de la Filosofía de los Valo- 
res», pág. 184. 


(24) Ibid., pág. 185. 
(25) Ibid., pág. 185. 
(26) Ibid. pág. 186. 
(27) Ibid., pág. 187. 
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Con la aplicación a los valores de cuanto decimos en este ca- 
pítulo, resultan concretados y explicados ese «conocimiento im- 
plícito» del valor y ese «impulsar al sujeto a preferir ciertos va- 
lores» que se nos da en la afectividad; en fin, «la función y el 
alcance cognoscitivo del elemento irracional», y también su pro- 
ceso psíquico, quedarán, creemos, convenientemente fijados y jus- 
tificados con algo más que vagas generalidades. 

39. Digamos algo sobre otros tipos de intuición adjetiva- 
dos por la afectividad. 

La función de la afectividad en el conocimiento de lo divino 
y en la religión (caso 12), la intuición «religiosa emocional» pro- 
pugnada por muchos agnosticistas, no las estudiaremos aquí; 
merecen capítulo aparte, y, por lo demás, no añadirán ninguna 
modalidad nueva a las aquí estudiadas. 

La «intuición poética» y artística en general (caso 13) no 
alude a un tipo de intuición cualitativamente distinto de la emo- 
cional que venimos describiendo; cierto, «de poetas... todos te- 
nemos un poco». Ni aun puede hablarse de una caracterización 
constante de la intuición poética; según las escuelas y la estruc- 
tura psíquica de Cada poeta, y aun según los temas y motivos 
poéticos, varía tal intuición, desde la casi puramente intelectual 
del conceptismo, hasta la más antiintelectualista del subrealis- 
mo y la hondamente afectiva del romanticismo. 

Pasando por alto la afectividad meramente resultante, consi- 
guiente a la meditación racional en torno a un objeto, podemos 
encontrar ejemplos poéticos cuya factura sólo pudo ser produúc- 
to de una adivinación emocional que, rebasando la noticia pura- 
mente cognoscitiva, sirvió de vehículo para que el intelecto se 
adentrara en la íntima estructura del ser. 

En estos casos, la afectividad, mediante uno cualquiera de los 
procesos estudiados, mediante la «proyección sentimental», en 
cualquiera de sus formas, impulsa a la mente a la penetración en 
la intimidad inefable de los seres concretos, y dispone el ánimo 
para servir dócilmente a este intento penetrativo; a veces ella 
misma se presentará a la razón como signo pregnante de lo aún 
no alcanzado. En una palabra, la intuición poética es mera apli- 
cación de procesos y casos ya descritos, aplicados con vistas a 
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lograr un determinado fin: la captación y goce y expresión es- 
tética. 

Mas ¿qué decir de los movimientos artísticos antiintelectua- 
listas? ¿Qué de las producciones surrealistas, cubistas, etc., las 
cuales pretenden captar y expresar la «impresión pura», el puro 
fluir anímico, sorprendiéndolo antes de que el conocimiento lo 
logifice? Tal pretensión puede ser un ideal polarizador de aspira- 
ciones y conatos, pero no puede alcanzarse; se quiera o no, toda 
expresión por palabras la profiere el entendimiento y está he- 
cha de significaciones. Algo, sin duda, se puede intentar en esa 
dirección, y de hecho algo se ha logrado; pero no necesitamos 
mayores precisiones para dictaminar que los elementos afecti- 
vos expresados artísticamente de un modo cualquiera, mediante 
una intelección, serán captados a través de su expresión signi- 
ficativa; sin duda, cabe una cooperación—Ccualquiera de las ya 
notadas—de la afectividad en esta labor hermenéutica; pero en 
todo caso será el entendimiento quien aprehenda y juzgue y va- 
lore; pues nada nos induce a pensar que, bastando lo dicho 
para explicar los hechos afectivos anteriores, no baste para el 
caso de la intuición poética, cuya peculiaridad no es cualitativa. 

Nos hemos referido, sin embargo, al principio de la tesis, a 
un hecho afectivo motivado por el poder sugestivo del arte y 
ejemplificado en la emoción musical. No diremos que sólo el arte 
alcance a producir análogos estados de ánimo, pero sí lo con- 
sigue con más frecuencia. Demos de él una explicación; veamos 
cómo ni en estos estados anímicos encontramos datos que nos 
obliguen a admitir un «percibir emocional» en sentido propio. 
aunque, por otra parte, la importancia del sentimiento resalte 
en ellos con caracteres relevantes, desatendidos por un inteleec- 
tualismo extremo que se conforma con decirnos que el sentimien- 
to, en todo caso y omnimodamente, sin distingos, sigue al 2o- 
nocimiento. 


36. Antes aludamos siquiera al «buen sentido», que pudiéra- 
mos llamar «intuición práctica» (caso 14), por referirse a lo que es 
más conveniente hacer en una determinada coyuntura. Las ra- 
zones emotivas, informuladas, pesan mucho en esas «corazona- 
das»; pero no es menos innegable la participación en ellas de lo 
racional; Balmes lo describe con toda justeza: «La sociedad no 
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se gobierna por la ciencia, sino por el instinto social..., buen sen- 
tido..., tino práctico que apenas sabe darse a sí mismo razón 
de sus determinaciones... Instinto que es resultado de lo que va 
enseñando la experiencia, enseñanza que van recogiendo los 
hombres sin que lo adviertan siquiera» (28). 

37. Sin duda, el alcance máximo de la afectividad y su poder 
creador—decimos creador en un sentido análogo al que todos en- 
tendemos cuando se habla de imaginación «creadora»—se nos 
patentizan en esos casos que Caracterizábamos como una cierta 
aplicación afectiva de la via eminentiae (caso 15). La afectivi- 
dad adquiere en ellos el valor de una «situación límite», que nos 
lanza—sin que sea ella quien realiza formalmente el salto—a 
la trascendencia, a una cierta imperfectísima trascendencia 
vaga, incapaz de asumir un nombre, que mejor llamaríamos an- 
sia de trascendencia, salto sobre nosotros mismos, que no con- 
sigue anidar en un algo, sino que se queda suspensa en el vacío, 
porque nada encuentra. 

¿Será esta «eminencia» una pura metáfora? ¿Cómo, si no. 
se realiza y es posible ese salto a lo «eminente»? La via eminen- 
tiae intelectiva, como proceso está constituida por una serie 
de etapas abstractivas ascensionales que culminan en un «¡y 
más!»; ¿qué responderá en la afectividad a este proceso abs- 
tractivo? No se nos ocurre otro posible proceso afectivo que se 
corresponda con la abstracción intelectiva eminencial que el ya 
aludido por vía de ejemplo, consistente en una ordenación de 
signos contaminados; a la suprema realidad corresponderá un 
signo que, por contaminación, suscitará en la afectividad el eco 
emocional debido a tal suprema realidad. ¿Qué eco responderá 
a la aparición de un signo superior, sino el «¡y más!» de «lo 
eminente»? Mas notemos la presencia de una intervención ra- 
cional ya en este «¡y más!»; no es la afectividad por sí quien 
lo aprehende, y ni aun es ella por sí sola quien emocionalmente 
responde al signo de lo eminencial, sino ella ayudada, aupada 
por la razón. Como la reminiscencia es función de la memoria 
dirigida por la razón, así ésta que nos ocupa puede ser función 
de la afectividad dirigida por la razón. Sin la contribución del 


(28) Balmes: «Estudios Sociales», en el tomo XI de sus Obras, edita- 
das por el Padre Casanova, págs. 100-101. 
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razonamiento, ni aun tendría tal carácter de signo la realidad 
que, por hipótesis, decimos lo es de «lo eminente»; ni tampoco 
se habría logrado esa ordenación de los signos según la perfec- 
ción de las realidades signadas, que hace comprensible en la 
afectividad el carácter de «lo eminencial». Sin embargo, pre- 
supuesta esta previa contribución racional, es la afectividad, sin 
duda, quien responde a lo «eminente» por sí misma, con su len- 
guaje propio y previamente a la captación expresa, formal, de lo 
eminente por la inteligencia. Esta lo captará expresamente en 
esa respuesta emocional de la afectividad, y, además, será im- 
pulsada por ella a desarrollar el hilo interminable del razona- 
miento que la conduce, por vía de eminencia estricta, racional, 
a la trascendencia auténtica; es decir, que, según esto, la afec- 
tividad tanto puede ser sólo el motivo o el impulso que pone en 
marcha el proceso abstractivo que nos lleva a «lo eminencial» 
por vías racionales, como puede suplir, en algún respecto, a este 
proceso abstractivo, presentándose a la razón como signo preg- 
nante de «lo eminencial», aun cuando ella nada sepa de este su 
sentido. Claro que, además, en todo caso, múltiples actos racio- 
nales debieron preceder originariamente, como ya vimos, a esta 
signación de lo eminente por la afectividad; pero no en el caso 
presente, es decir, no en cada caso, pues bastará lo haya sido 
en uno primero. Y aun es posible que la razón ordenara los 
signos contaminados y las realidades a ellos correspondientes y 
estableciera las demás condiciones previas y precisas para que 
sea posible tal proceso afectivo-eminencial, sin tener formal- 
mente conciencia de lo eminencial, que acaso se le explicitó, O, 


al menos, se le llenó de sentido, sólo a través de su resonancia 
afectiva y en ella. 


Todavía se nos pregunta: Pero, ¿es que puede constituirse 
en signo sin un conocimiento o una influencia en ella de lo sig- 
nado? ¿Es que la modalidad afectiva, que se dice corresponderse 
con lo eminente, no se nos presentará más bien con su reali- 
dad, como manifestación que, o no tiene valor signitivo algu- 
no, o, si nos empeñamos en atribuírselo, solamente puede pre- 
sentársenos como incomprensible, incoherente, equívoco? ¿O es 
que podrá en serio hablarse de un estado afectivo sobreeminente? 
Desde luego sería insostenible atribuir una eminencia a la reso- 
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nancia afectiva misma; basta con que en un signo, por natu- 
raleza igual a cualquiera otro, aunque de algún modo diferente 
en cualidad o grado—si el grado no incluye diferencia cualita- 
tiva, extremo que no precisamos discutir—, la mente pueda en- 
contrar cierta correspondencia con un más, con «lo eminente». 
Correspondencia o apunte, por otra parte, que no se precisa sea 
intrínseca al estado sentimental en sí considerado; puede ser 
—y €s—puramente extrínseca, resultante de una relación adven- 
ticia, no con la realidad eminente, sino con la serie de signos 
inferiores en la supuesta serie ordenada de ellos. Todo lo hace, 
pues, la razón; pero a través de la afectividad, como resalta en 
la esquematización del proceso que va en nota (29). 


CONCLUSIÓN. 


38. Insistimos una vez más en ello: la afectividad, en el 
caso últimamente estudiado y en todos los otros, no se nos pre- 
senta como facultad activa de conocimiento, sino como materia 
de él y medio en que una facultad cognoscitiva conoce. La direc- 
ción de las flechas en. todos los procesos esquematizados decla- 
ran bien nuestro pensamiento. 

No queremos, por lo demás, dejar de tocar el problema de si 
los afectos son modalidades de las funciones apetitivas o si de- 
ben atribuirse a una facultad especial activa; cuanto hemos 
dicho se concilia con cualquiera de las soluciones, sin que esto 
sea decir que no pudiéramos acaso recoger en cada una de ellas 
peculiares motivos interesantes para nuestra tesis; también, sin 


(29) 
á pa Ser eminente 
| Serie de seres ordenados... 
> Signo eminente —— serie de signos ordenados NA Razón 
ql | 
Conocimiento Conocimiento 
y y y 
p Afecto eminente —— serie de afectos ordenados 
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que ello deba tomarse como recelo a pronunciarnos en favor le 
la primera, la tradicional y más segura, aunque hayamos evi- 
tado mezclar con éste el problema que nos ocupa. 

39. Nuestro estudio, que insistió en la insuficiencia de toda 
solución que se reduzca a depurar los datos de la experiencia 
psicológica, ha dado plena catida a éstos; pero, ya en Su ver- 
tiente psicológica, hemos comprobado la insuficiencia de un E€s- 
tudio experimental y hemos acudido a lo racional. Pero, además. 
los desarrollos criteriológicos hechos, por sumarios, no dejan 
de ser tan necesarios que sin ellos la solución hubiera resultado 
radicalmente insuficiente. Con las conclusiones logradas a la vis- 
ta, tenemos derecho a afirmar que el problema de la validez de 
los conocimientos dados en la afectividad se reduce fundamen- 
talmente al de la validez del conocimiento no adjetivado por 
ella, ya que son facultades propiamente cognoscitivas las que 
realizan la aprehensión y percepción, no ofreciendo notable di- 
ficultad criteriológica el hecho de que la aprehensión se haga 
a través de la afectividad o en ella como en un «signo». 


40. Concluyamos. Indudablemente, la afectividad puede te- 
ner un valor de signo, como Max Scheler y, antes que él, la 
psicología, proclamaron, y aun la misma escolástica sostuvo siem- 
pre, implícitamente al menos. Hemos comprobado y concretado 
y fijado diversas modalidades típicas de este valor significativo. 
Pues en todos los casos estudiados la afectividad se presenta 
como materia o medio del conocimiento, todo se reduce a moda- 
lidades de la función signitiva. 

Pero Max Scheler conoció tan sólo el valor signitivo de la 
afectividad respecto al estrato vital y psíquico del sujeto afec- 
tivo, es decir, el que se reduce a conceder al sentimiento un poder 
de «notificación» en el preciso sentido que Husserl da a este con- 
cepto cuando lo contrapone a la «significación». Es cierto que, 
tomando «lo signitivo» en el más estricto sentido, la afec- 
tividad será signitiva tan sólo de «lo notificado», de lo que in- 
directamente nos manifiesta del sujeto; lo que nos permite saber 
del objeto, por no ser estricta «notificación», a causa de esta su 
referencia objetiva, podría contraponerse a lo anterior como no 


estricta y puramente «signitivo», en cuanto que lo es de otro 
modo. 
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Mas nosotros creemos haber probado que en la afectividad 
puede la razón descubrir algo referente al objeto, algo «signifi- 
cativo». No es que la afectividad por sí sea significación o arto 
de dar significación, lo cual vió con claridad Max Scheler al afir- 
mar que las esencias aprehendidas por el percibir emocional—que 
las aprehenda y, por tanto, haya un percibir emocional, es lo 
por nosotros negado—«no están directamentamente unidas a 
significaciones»; no es eso, sino que en la afectividad se contiene 
algo referible al objeto y traducible por la razón a «significacio- 
nes». Podríamos decir que la noticia o significación se contiene 
en la afectividad no formalmente, sino materialmente; entre la 
significación tal—intencional—y la notificación pura, agrupada 
junto con la no-significación, situaríamos esta significación ma- 
terial que podríamos denominar significación sinnada o cifrada. 
Es una significación no inmediata ni directa; pero no toda sig- 
nificación mediata o indirecta lo será de su tipo: ocupa entre 
ellas un lugar aparte y eminente. Pero no nos extendamos en dis- 
quisiciones expresivas o de concordancias terminológicas. 

Max Scheler, implícitamente, nos informa de que atribuir un 
valor «de signo» al sentimiento no es antiintelectualismo; 
tampoco lo será nuestra ampliación de su valor signitivo, pues 
en todo caso la afectividad no la concebimos como actividad cog- 
noscitiva, sino que sigue siendo signo y medio que por sí nada 
aprehende, ni es ella por sí percibir emocional en ningún sentido 
propio. 

¡A tanto alcanza la afectividad! A tanto y a nada más. 


SALVADOR MAÑERO MAÑERO. 
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Urgencia y posibilidad de la purificación 


en la filosofía de Plotino “? 


1%) Traducido del francés al castellano por Constantino Láscaris Comneno. 
Ly 


«El hombre es una creatura bella, tan bella como puede serlo» (1), 
y en la trama del Universo «tiene mayor precio que todos los restan - 
tes animales» (2). En su conjunto, ofrece un espectáculo divino (3). 
Verdaderamente, para Plotino, el hombre posee un gran precio; él. 
que puede unirse y fundirse en lo Uno verdadero (4) y gozar de la 
contemplación bienaventurada. Verdaderamente, la condición huma- 
na es muy envidiable, y nos encamina a la unión con el Dios supre- 
mo, nuestro Padre, y, además, tenemos la posibilidad de llegar a ser 
semejantes al todo, y nos está permitido imitarle, conformarnos a 
Él a fin de que haya «incluso en la mansión de los hombres algo que 
brille como los astros en el cielo divino» (5). 

Desgraciadamente, el hombre no ha permanecido en el estado de 
su creación (6). Sujeto por la Providencia y por la Naturaleza a sí: 
unido a un cuerpo y a la materia, se ha dejado arrastrar por su com- 
pañero exigente y frágil y se ha colmado de amor y admiración por 
lo circunstancial. Dividido en adelante entre el recuerdo de la felici- 
dad pasada y la triste realidad de su suerte presente, vive en la an- 
gustia, en el temor y en medio de una infinidad de males. El hom- 
bre, que posee en sí mismo su propio cochero (7), se ha alejado de 
la patria, ha huído de su padre y se ha convertido en un miembro de 
«la multitud ensordecedora» (8) y sin inteligencia. Prisionero de su 
encantamiento, marcha errabundo lejos de la Patria querida. Hijo 
pródigo, el hombre degradado se ha hecho irrecognoscible a fuer- 
za de vivir en compañía del cuerpo y de haber olvidado su verdadero 
destino. Convertido en oro recubierto de barro (9), necesitará per- 
feccionarse para reencontrar su verdadera naturaleza y tender a su 
felicidad. 

El medio de perfeccionamiento preconizado por Plotino consiste 


(1) IM, 2, 9. (Utilizamos la traducción de M, E. Bréhier.) 

(2) LEO, 13: 

(3) III, 2, 3. : q 

(4) VI, 9, 11. Cf. Maurice Burque, S. M. M., Un probleme plotinien. L'iden- 
tification de lVáme avec Un dans la contemplation, en Revue de l'Université 
d'Ottawa, 10 (1940), pp. [141*]-176*. te 

(5) III, 2, 14. Cf. Gastón Carriére, O. M. I., L'homme et la réalité chez 
Plotin. Les grandeurs de l'homme, en Revue de lP'Université d'Ottawa, 15 
(1945), pp. [86*]-113. 


(6), TIL, 3, € 
MINE LICES: 10. 
(8) VI, 5, 12. 
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en la purificación, en la xúbopors- El hombre se ha marchitado por 
su sujeción a la materia, al cuerpo y a las frivolidades sensibles. Yl 
retorno al hombre que él fué un día (10) no puede realizarse sino 
por un levantarse completo. El alma está torcida por su inclinación 
a lo corporal y a lo temporal, y su perfeccionamiento será debido al 
abandono total, completo, radical, de todo lo que se le ha ligado du- 
rante su caída. La purificación en Plotino no consiste en añadir una 
virtud o en adquirir cualidades o disposiciones perdidas por el alma, 
sino que se trata siempre de cercenamientos. Purificarse es aislarse 
del cuerpo, es simplificarse, es un despojarse completo. Es preciso 
abandonar todo (11). «Separa todo», repite (12). Entonces, y sólo en- 
tonces. el hombre se reencontrará, solo, en toda su pureza, lo que es 
condición esencial para reencontrar su «yo», que estaba hundido 
en el barro, en la tumba, en la caverna y en el antro (13). 


Que es urgente purificarse y que debemos mirarnos con descon- 
fianza, he aquí lo que es evidente, si queremos creer a Plotino cuan- 
do afirma, sin la menor vacilación, que sólo lo Uno no puede estar 
descontento de sí mismo, que «los restantes seres no tienen en su 
esencia una razón de complacerse en sí mismos; se puede estar des- 
contento de sí mismo» (14). Esto no contradice en nada lo que Plo- 
tino enseña acerca de la belleza y de la dignidad de la naturaleza 
humana. El hombre en estado puro es una creatura tan bella como 
puede serlo; pero el alma caída ha perdido su precio, se ha disipado 
en la carne (15). 


Caídos, debemos mejorarnos, e incluso purificados. debemos sin 
cesar tender a una unión cada vez más íntima con lo Uno. Por be- 
llos que seamos, por bella que sea la realidad que nos precede, la in- 
teligencia, se trata siempre de una belleza inferior a la belleza pri- 
mera, a la fuente de toda belleza con la que debemos tratar de unir- 
nos. Si estuviésemos satisfechos de nosotros mismos y de nuestra 
suerte, habría un gran peligro de complacernos en nosotros, la cual 
complacencia ha sido la causa de nuestro deseo de independencia, 
que nos ha separado de nuestra fuerza. Esta misma complacencia 
nos ha hecho descender, y es la raíz de todos nuestros males. 


Descontento de sí, es preciso estarlo únicamente por desear la 
unión inefable. La prudencia, sin embargo, deberá guiarnos en nues- 
tro descontento, a fin de no criticar a nuestro Autor y Padre, que da 
a cada uno lo que le conviene. Por otra parte, los dones que la Pro- 
videncia hace a las creaturas no son demasiado buenos para ellas (16). 
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El único modo prudente de obrar será abandonar el cuerpo, aban- 
donar la casa sin criticar al arquitecto (17). Lo cual es tanto más 
indispensable cuanto que el filósofo sería indigno de su nombre si 
obrase de otra manera, ya que su vocación le arrastra a defender 
a los dioses (18), y, «<a fortiori», al Autor de todo, al principio por 
excelencia. 


Se aprecia que la urgencia de la purificación se deduce, y de ma- 
- nera bien persuasiva, del hecho de la caída del hombre. El que quie- 
ra reflexionar, aunque no sea más que un instante, sobre el hombre 
que un día fué (19), apreciará que no es ni conveniente ni razona- 
ble continuar viviendo esta «vida mezclada de muerte» (20). El alma 
en el cuerpo (5010), ¿no está en una tumba (ozpo)? (21). ¿En una 
caverna? (22). ¿No es llamada sin cesar hacia lo bajo, hacia lo infe- 
rior? ¿No es una vida de dualidad la vida en compañía del cuerpo, del 
«otro»? (23). ¿Habremos olvidado que las vidas de aquí abajo no son 
sino angostura y pequeñez? (24). Viles e impuras, marchitan la pu- 
reza. ¿No sería el colmo de la locura entretenernos aquí y no huir 
purificándonos, cuando nos está permitido reencontrar nuestra dig- 
nidad, nuestra felicidad y nuestra unidad, que es la única que puede 
hacernos felices cuando estemos «solos con él solo»? (25). 


La necesidad de la purificación fué sugerida a Plotino, además, 
por la atmósfera de su época. Jules Simon nos dice, en efecto: «En- 
tregarse a la filosofía en tiempo de Plotino, no era solamente apli- 
car su espíritu a la búsqueda de la verdad; era imponerse deberes 
especiales, una regla austera. Los mismos caracteres se encontrarán 
en Plotino mezclados a un auténtica pasión por las altas cuestiones 
de la ciencia y a un espíritu capaz de absorberlo todo» (26). 

La purificación es urgente para esta vida y para la futura. Nues- 
tra vida adquirirá todo su precio con la condición de ser la vida 
de un alma pura: las mejores acciones se dan en nosotros cuando es- 
tamos aislados (27). 

En la vida presente, la purificación es la condición «sine qua nor» 
de la contemplación y de la felicidad y el medio de alcanzar la per- 
sonalidad. 

El hombre es un ser de deseos. Deseo de ser, deseo de unidad, de- 


(17) Ibid. 

(18) IV, 4, 30. 
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(21) Irl Goldwin Whitchurch, The Philosophical Bases of Ascetism in the 
Platonic Writings and in Pre-Platonw Tradition, New-York, Longmans, Green 
$ Co., 1923, p. 21. 
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(26) Jules Simon, Histoire de Ecole d'Alezandrie, vol. 1, pp. 115-116. 
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seo de la Unidad; nada aquí abajo podría sujetar al alma (28). El 
placer no le basta (29). La misma belleza de las cosas sensibles 0 
basta tampoco (30), e incluso puede ser perjudicial atrayéndonos 
fuera del ser (31). Nuestro bien está arriba. Todo busca el bien, y nada 
es deseable sino por el bien que lo ilumina (32)..Por tanto, hay que 
remontarse hacia el Bien, hacia el cual tienden todas las almas (33). 
Y todos estos caminos que suben de belleza en belleza, de unidad ex 
unidad, acaban en Aquel, que es a la vez el primero y el último (34), 
lo Uno verdadero (35). Al hacer esto, no se busca nunca a otro, sino 
a sí mismo, y esto «en virtud de un amor tan profundo, que, aunque 
coincide en parte con el amor de sí mismo, lo sobrepasa y lo funda- 
menta, amor de algo que no es el «otro» (porque el «otro», para Plo- 
tino, es lo inferior), sino que está todo en nosotros sobrepasándonos 
por su inaccesible trascendencia» (36). 

Es, pues, en la unión con lo Uno donde reside para nosotros la 
perfección y nuestra felicidad. No podemos pretender, sin embargo, 
alcanzar la perfección, la felicidad, la contemplación, sin el perfeccio- 
namiento deseable. Plotino nos asegura que se comienza por lo uno 
y se va hacia lo uno, porque una cosa no quiere solamente existir, 
sino que quiere ser unida al bien (37). 

Por esto: 

Es preciso que el ojo se haga semejante al objeto visto para 
aplicarse a contemplarlo. Jamás un ojo vería el sol, ni un alma 
vería lo bello sin haberse hecho bella. Que todo ser se hace prime- 
Yamente divino y bello si quiere contemplar a Dios y a lo Bello (38). 

Es en la unión con Dios en lo que consiste la contemplación; con- 
tacto con el mayor de nuestros objetos (39), el Bien, unión exclusiva 
con él. Es un deseo innato (40), por ser la Unión con lo Uno, y lo 
que no es uno se esfuerza por llegar a ser uno en cuanto le es posi- 
ble (41). Porque sabemos muy bien que, para Plotino, la unión al 
cuerpo, a la materia, al mal (42), lejos de conducirnos a la unidad 
y de hacernos progresar en la anábasis, tiende a dispersarnos, a 
arrastrarnos hacia abajo, hacia la futilidad de las ocupaciones y d* 
los placeres terrestres. 


(28) René Arnou, Le désir de Dieu dans la philosophie de Platon París, 
Alcan, [1921], rp. 77-8, passim. 
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(32) Rene Arnou, OD. cit., p. 81. 
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(34) René Arnou, Op. cit., p. 83. 
(35) V, 5, 4. 


(36) René Arnou, Op. cit., pp. 76-77. 
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Sólo obtienen este bien supremo hacia lo que todo tiende: 

«Los que suben hacia la región superior, se vuelven sobre sí y se 
despojan de los vestidos con que se han cubierto en la caída, como 
los que suben hacia los santuarios de los templos deben purificarse, 
dejar sus antiguos vestidos y subir desnudos; hasta que, habiendo 
abandonado, en esta subida, lo que era extraño a Dios, se encuentra 
frente a frente, en su aislamiento, en su simplicidad y en su pureza, 
- el ser del que todo depende, hacia el que todo mira, por el que es el 
ser, la vida y el pensamiento; porque es la causa de la vida, de la 
inteligencia y del ser» (43). 

Sin embargo, no vamos a imaginarnos que el trabajo es fácil. Si 
tuviésemos la desgracia de creerlo, Plotino se apresuraría a rectifi- 
carnos. 

«Aquí se impone al alma—dice—la mayor y suprema lucha, en la 
que ella da todo su rendimiento... Es preciso abandonar allí los rei- 
nos y la dominación de la tierra entera, del mar y del cielo, si, gra- 
cias a este abandono y a este desprecio, se puede volver hacia él para 
verle» (44). 

¿Se puede exigir un desligarse más radical? Y que estas purifica- 
ciones y estos desligamientos son exigidos verdaderamente en la prác- 
tica por Plotino, lo vemos probado por el ejemplo dejado por sus dis- 
cípulos. Se conoce el caso del senador Rogatianus, que llegó a un 
desligamiento tan completo que abandonó sus bienes, despidió a sus 
servidores, no quiso habitar en su propia casa y no comía sino un 
día cada dos. Así, no hay que sorprenderse si Plotino lo ponía como 
modelo a los otros filósofos (45). Sabemos igualmente que la amistad 
de Porfirio hacia Firmus fué puesta a prueba después de la muerte 
de Plotino, cuando Firmus declaró que renunciaba al vegetarianismo. 
Para hacerle volver a las antiguas prácticas, Porfirio le dirigió un lar- 
go tratado «Sobre la abstinencia» (46). 

El mismo Plotino abandonó completamente el cuidado del cuerpo 
por desprecio «hacia esta imagen con que la Naturaleza nos ha re- 
vestido» (47). 

Y ¿por qué todas estas prescripciones, todos estos desligamien- 
tos, sino porque la vida del filósofo, del sabio, debe ser una vida de 
contemplación, y porque todos esos atractivos y cebos nos distrae- 
rían y nos alejarían de nuestra principal ocupación para ligarnos 
aquí cuando nuestra vida está allá? Por lo mismo, Plotino predica 


constantemente el desligarse de todo. 
Unida al cuerpo, el alma se entrega al deseo y tiende a producir. 
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(44) Ibid. 

(45) Porphyre, Vie de Plotin, 7. 

(46) J. Bidez, Vie de Porphyre... Gand, E. Van Goethem; 
Teubner, 1913, p. 99. 

(47) Porphyre, Vie de Plotin, 1. 


Leipzig, B. G. 


516 GASTON CARRIERE, O. M. 1. 


Quiere gobernar una parte del Universo (48), y esto aislándose, se 
parándose, no del mundo, sino de Dios. Cesa de serlo todo (49), y 
le será necesario volver a Dios. 

Sin embargo, no hay elección para el retorno. Si queremos alcar- 
zar nuestro fin desde aquí abajo (la contemplación de muy bellrs 
espectáculos, la visión de cosas más que humanas), no hay más que 
un camino a tomar. Es preciso «huír de aquí», nos dice. Esta eva- 
sión no debe ser interpretada como una huída de la tierra (50), por- 
que no estamos alejados de lo Uno, y nos es posible unirnos a Él, in- 
cluso envueltos en el cuerpo (51). Para aproximarnos a Dios, basta 
con alejarnos de las cosas materiales. Estar lejos de Dios quiere de- 
cir ser diferente y mezclado, confundido con otra cosa (52), mientras 
que la unión con lo Uno, con nuestro Padre en nuestra Patria (53), 
consiste precisamente en la separación nuestra de esos seres con los 
que estamos mezclados. Es, pues, precisamente cuando el alma está 
en sí misma, cuando está en Él (54). 

La purificación es igualmente indispensable para alcanzar la felici- 
dad. La felicidad consiste, efectivamente, en la vida completa, per- 
fecta, correspondiente, no hace falta decirlo, al grado de vida que se 
puede tener. La vida es tomada en diferentes sentidos y los mismos 
grados se encontrarán en la felicidad (55). Nuestra felicidad en nos- 
otros no es más que una imagen de la felicidad tal como se la en- 
cuentra en la Inteligencia. 

Si el hombre puede poseer la vida completa y acabada, es capaz 
de probar la felicidad, y posee la vida completa (56) cuando goza 
de la facultad de razonar y la inteligencia verdadera, y no cuando 
está en posesión solamente de la vida de los sentidos. Esta vida ce 
la inteligencia, el hombre no la alcanza como algo diferente de sí 
mismo puesto que cada uno «la [a la inteligencia] posee entera en su 
primera alma» (57), el alma superior a la cual la filosofía nos hace 
ascender (58). La posesión de esta vida en acto nos hace felices. 

En la felicidad, el hombre es esta vida completa (tan completa 
como puede serlo para un ser distinto del Ser supremo); ha entrado 
en ella hasta identificarse con ella; el resto no hace más que ro- 
dearlo, y el hombre no se adhiere a ello, puesto que no lo quiere (59). 
El mismo llega a ser su propio bien, gracias a la vida perfecta que 
hace suya. Así, no busca ya nada; ¿qué podría buscar? El sabio se 
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basta a sí mismo. La perfección de la razón no consiste en contem- 
plar los objetos que satisfarán nuestras necesidades; es muy supe- 
rior a esta categoría de seres (60), y si el sabio busca algo distinto 
de esta vida en acto, no es por él, sino por el «otro», que le perte- 
nece: el cuerpo, para el cual estas cosas son indispensables. 


Feliz, nada puede conmoverlo (61), porque se ha hecho inmutable, 
como la vida que posee, vida que es el fin último, el más precioso 
que el alma trata de abrazar en sí, realidad superior al alma, cuya 
presencia llena y calma a ésta (62). A esto tiende el verdadero deseo. 
He aquí la vida que deseamos, vida, acto totalmente interior al alma, 
de que ninguna desgracia puede privar, porque la desgracia no puede 
quebrantar el fin que hemos alcanzado (63). Por el contrario, la vida 
del malvado no es más que una vida coja (64), a pesar de las apa- 
riencias. 


El hombre goza de una felicidad completamente interior (65) en 
su interioridad, en su retorno sobre sí (66). Esta felicidad no se dis- 
persa en la sensación (67), en las manifestaciones exteriores de la 
actividad (68). En fin, el hombre permanece estable y sereno (69). 


Si la felicidad consiste en esta vida completamente interior, el 
sabio deberá tomar las disposiciones necesarias para vivirla perfec- 
tamente. Deberá, pues, dejar todo lo demás, no buscar para sí nada 
ajeno (70), y llegará, incluso, a debilitar su cuerpo para mostrar que 
el alma verdadera es diferente de las cosas exteriores (71). Velará, sin 
embargo, para no ser turbado por el dolor y no verse obligado a ocu- 
parse del cuerpo. 

«Alejémonos», pues, del cuerpo, «separémonos» de él (72), porque 
está permitido no ligarse al cuerpo y ser puro (13). Dirijamos nues- 
tras percepciones hacia el interior de nosotros mismos, como un 
hombre en la espera de una voz que desea oír (74). Esta separación 
-€s ya necesaria para conocer los inteligibles (75), puesto que, sin el 
cuerpo, el alma ejerce más fácilmente sus operaciones propias (76), y 
ella puede entonces razonar puramente (77), siendo el razonamien- 
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to la parte purificada del alma (78) y residiendo enteramente el 
alma, sin el cuerpo, en el mundo inteligible (79). 

Plotino insiste. Es necesario que huyamos hacia esta belleza, de 
la cual las bellezas corporales no son más que imágenes (80), porque 
es feliz aquel que vive en lo alto por su alma (81). Nuestro Padre 
está allá (82). Plotino considera que esto es razón suficiente para 
impulsar a los hombres a corregirse, para animarles a purificarse de 
las cosas sensibles y de los afectos por las cosas sensibles. 

El hombre no podría alcanzar la felicidad sin la purificación, y, 
además, ésta le es necesaria para recobrar su personalidad. «Animal 
racional» (83), compuesto de un cuerpo y un alma, pero cuya parte 
fundamental es el alma (84), hecho algo por la añadidura de algo 
extraño (85), el no-ser, el cuerpo, el hombre deberá desembarazarse 
de lo que le ha sido añadido para volver a ser él mismo, para en- 
contrar al hombre al que ha dejado (86). Esta es la única condición 
para que el alma sea dueña de sí misma (87) y que nosotros seamos 
verdaderamente hombres. Entonces nos encontraremos a nosotros 
mismos, como el oro lavado del barro que le cubría (88). 

Por consiguiente, nos será necesario abandonar el cuerpo, porque 
«cada uno de nosotros, por el cuerpo, está alejado de la esencia; pero 
por su alma—y nosotros somos, ante todo, un alma (xata de TI buy ny 
xa 6 pálota cope») —participa de la esencia y es una cierta esen- 
cia...» (89). Por otra parte, el alma purificada no podría tener cuer- 
po, porque se encuentra donde está la sustancia, el ser, la divini- 
dad. Está con Dios (90). 

Purificados, desembarazados del cuerpo y de todo lo que se ha 
añadido a nosotros, nosotros volvemos a ser nosotros mismos, reen- 
contramos nuestra personalidad. Y por este mismo hecho nos encon- 
tramos con Dios. 

¿Cómo, pues, estar con Dios estando aquí abajo? El hombre ver- 
dadero es puro de la bestialidad (91); posee virtudes intelectuales 
que residen en el alma misma, que se separa del cuerpo; durante 
nuestra permanencia (en la tierra) puede separarse, porque cuando 
abandona por completo al cuerpo, la vida del cuerpo, que viene de su 
iluminación por el alma, se va con el alma y la sigue (92). Si el hom- 
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bre verdadero coincide con el alma racional (93), es evidente que debe- 
mos refugiarnos en ella, separándonos del cuerpo, no localmente (94), 
sino dirigiéndonos hacia nosotros mismos (95), donde reencontra- 
mos el rastro de lo Uno, nuestro principio, donde reencontraremos a lo 
Uno mismo, con la condición de habernos despojado de todo lo de- 
más (96). 

«Separados» del cuerpo, sin embargo, debemos concederle todo 
lo que es «absolutamente» necesario para impedir que se rompa la 
unión; no sería prudente provocar la separación antes de tiempo, 
sobre todo en tanto que podamos progresar (97). La separación del 
alma y del cuerpo, separación efectiva y no afectiva, por medios ny 
naturales, no es razonable según Plotino. Las únicas circunstancjz 3 
en que admite que sea legítima señalan una contradicción en su 
doctrina, y estas circunstancias son únicamente aquellas que impe*- 
dirían o harían demasiado difícil la unión, y, por tanto, constitui- 
rían un impedimento absoluto a la contemplación, a nuestra felici- 
dad, a la verdadera personalidad. 

La importancia de la rádapora es fundamental para esta vida, 
porque, sin ella, es preciso renunciar a la contemplación, a la feli- 
cidad, a la personalidad, que son los frutos principales, sin hablar 
de la libertad (98) y de la impecabilidad (99). Vale, pues, la pena 
aceptar los sacrificios y las limitaciones que exige. Pues, ¿y qué decir 
si se consideran bien los beneficios que nos procura en la vida futura? 

Para los dormidos o los soñadores que se acomodan aquí abajo, 
para los que, a pesar de las desgracias de que somos las pobres víc - 
timas, se contentan con su suerte y están satisfechos de esta vida 
mezclada de muerte, que merecería mucho mejor el nombre de muer- 
te que el de vida, el de estado sonambúlico que el de vigilia cons- 
ciente, Plotino rehará su predicación sobre un nuevo tema. En la 
esperanza de convertir a los hombres, insistirá en la-urgencia de la 
purificación, con vistas a la vida futura. 

Esta vida debiera interesar a todos los hombres. Contento o no 
con su suerte, todo hombre que no esté completamente desviado, debe 
prever el porvenir y la vida que seguirá necesariamente a ésta en 
que estamos comprometidos. Cada uno es libre para hacer esta vida 
mejor o peor, porque el estado en que nos encontraremos después de 
la muerte determinará nuestra parte en el más allá. 

La purificación nos debiera interesar igualmente, puesto que es 
necesaria para gozar de la inmortalidad. Sólo los seres puros pueden 


pretender una existencia sin fin. 
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El gran argumento de Plotino para mostrar que la purificación 
fija nuestra suerte en el más allá, consiste en que. a la salida del 
cuerpo, en su separación en sentido estricto por oposición a la salida 
producida por la purificación, el alma se transforma en aquella de 
las funciones que tuviera mayor desarrollo (100). Por esto es preciso, 
desde aquí abajo, incluso cuando estamos todavía en compañía del 
cuerpo, huír hacia allá (010 peúyer del poc to ay) (101), hacia nuestra 
querida patria (oedyopev 97 tir ELG Tatpida) (102). Lo mismo que aquí 
abajo llevamos una vida que recuerda tan sólo las facultades acti- 
vas (103), puesto que, en suma, una facultad no existe prácticamente 
para nosotros sino en la medida en que de ella nos servimos (104), 
así será después de nuestra muerte. 

La cuestión es extremadamente seria, puesto que cada uno recibe 
aquí, y recibirá allá abajo, la recompensa o castigo, según sus méri- 
tos (105). El autor del drama distribuye los papeles; y el alma juega 
su parte bien o mal. En consecuencia, recibe recompensa o casti- 
go (106). No hay nada improvisado en el Universo. Un ejemplo tomado 
del mismo Plotino lo hará más explícito. Así es como «el alma, que 
sin haber elegido aquí abajo el mejor partido, no toma, sin embargo, 
el peor, pasa a un lugar puro; recibe así la estancia que se ha elegi- 
do» (107). Reside en una especie de purgatorio, porque los castigos 
que son infligidos al alma son como una especie de remedio de las 
partes enfermas (108); es en el Hades donde tiene lugar la expiación 
de su vida (109). 

En virtud del principio ya enunciado, «el alma se transforma en 
aquella de sus funciones que más desarrolló», pero con una formu- 
lación algo diferente: «tal como somos al salir del cuerpo, tal es el 
rango que ocuparemos allá» (110). Plotino prohibe el suicidio, por- 
que, dice, «en tanto que nuestros progresos pueden continuar, no 
conviene sacar al alma del cuerpo» (111). E insiste: «No hagas salir 
con violencia al alma del cuerpo, para que así no salga» (112). «Por- 
que ella se irá si tiene la disposición necesaria para irse» (113). 

En la separación o salida del cuerpo de que aquí se trata, no hay 
que tomar la palabra «salida» en el sentido platónico de «vida según 
la parte superior de nuestro ser», de separación puramente afectiva, 
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sino más bien de una separación efectiva, física, producida por la 
muerte, producida cuando el alma no tiene ningún lazo con él (el 
cuerpo); y el cuerpo no puede ya sujetarlo con sus lazos, desde que 
se ha perdido la ligazón armónica, gracias a la cual poseía al 
alma (114). «No hay que provocar esta separación física (salvo los 
casos citados), porque entonces se hace violencia al cuerpo para se 
pararlo del alma, puesto que no es él quien deja partir al alma... N, 
se ha de obrar de esta manera» (115). 

Separándose del cuerpo, las almas van a lo alto, o bien son con- 
ducidas «al Hades, a menos que el alma escoja una segunda vez la 
misma vida» (116), y otras entran en cuerpos de bestias. Entre las 
que están en lo alto, unas están en el mundo sensible y otras fuera. 
En el mundo sensible (el sol y el mundo de las estrellas fijas), cada 
una está colocada «según fué el progreso de su razón aquí abajo». En 
cuanto a las almas salidas del mundo sensible, «han sobrepasado ¡a 
fatalidad de los vpacimientos y el orden de las cosas visibles mientras 
están allá». 

Esta separación y selección de las almas aquí y allá, viene de que 
Dios conoce a los buenos y a los malos (117). Razón de más para pre- 
pararnos para la muerte. Es cierto que los que obran mal son indu- 
dablemente castigados aquí, siendo su castigo el ser malos y desgra- 
ciados (118). Si por casualidad tienen fortuna y éxito, esto proviene 
de sus méritos o de su habilidad, que no hay que subestimar y que 
merecen una recompensa (119). Allá abajo, sin embargo, «hay penas 
fijadas, que tendrán que sufrir; y. habiendo sido malvados aquí, con- 
tinuarán sufriendo su pena después de la muerte; /conduciendo/ las 
acciones antecedentes a sus consecuencias razonables y naturales, el 
mal para los malvados, el bien para los buenos» (120). Esta es la ley, 
el criterio para juzgar a cada uno en esta vida (a menudo debida a 
la reencarnación). «No es por una coincidencia accidental de cir- 
cunstancias como se es esclavo, prisionero de guerra o como se sufren 
violencias; se habían cometido en otro tiempo actos de los que se es 
ahora víctima. Quien haya matado a su madre, renacerá mujer para 
ser muerta por su hijo...» (121). 

Aún más y peor. Siempre de acuerdo con el principio de que «e! 
alma, en saliendo del cuerpo, es aquella... de /sus/ funciones que 
tenía mas desarrollada», se puede ser transformado en la vida futura 
«en una potencia puramente sensitiva, por sujeción a las imágenes 
sensitivas, o en una potencia vegetativa, por sujeción a los deseos se- 
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xuales y a la glotonería..., /o/ en un ser inteligente, en una inteligen- 
cia, en un dios» (122). «Los que /por ejemplo/ han conservado intac- 
ta en ellos la humanidad, vuelven a ser hombres; los que no han 
vivido sino por los sentidos, se transforman en bestias, y en bestias 
feroces si esta vida de los sentidos se acompaña de un carácter exa- 
gerado; a la diferente proporción entre estas facultades corresponde 
la clase de bestias que se reencarnan. Si la vida de los sentidos esta- 
ba acompañada de deseos y placeres, se convierten en animales las - 
civos y glotones. Si, en la misma pendiente, no han tenido sino una 
sensibilidad embotada e inerte, se transforman en plantas... Los ami- 
gos de la música, cuya alma ha permanecido pura, se transforman en 
pájaros cantores. Los reyes que no se han guiado por la razón, en 
águilas, caso de que no hayan tenido otros vicios. Los astrónomos que 
hacen observaciones sin ayudarse de la inteligencia, siempre alzadas 
al cielo las miradas, son transformados en pájaros que vuelan por 
las altas regiones. El que ha practicado las virtudes cívicas, perma- 
nece hombre, y si no las ha observado tan rigurosamente, llegará a 
ser un animal sociable, como una abeja» (123). 

Bello ejemplo de justicia inmanente a la verdad. El castigo, como 
la recompensa, provienen «por una ley necesaria» (124). ¿No es esto 
suficiente para justificar la urgencia de la purificación? 

La purificación implica igualmente en sí misma una recompensa 
que todos desean: la perpetuidad, la inmortalidad. Es el salario. 

Separada del cuerpo y de la materia, el alma será necesariamente 
inmortal, puesto que «morir por ella, en tanto que ella está en el cuer- 
po, es hundirse en la materia y saciarse de ella, y cuando ha salido del 
cuerpo, es reposarse en la materia hasta que se alce y retire sus mi- 
radas del cenagal; es acudir al Hades y adormecerse» (125). Plotino 
había dicho ya «que el verdadero despertar consiste en levantarse 
sin el cuerpo, y no con él. Levantarse con el cuerpo es pasar de un 
sueño a otro, es cambiar de lecho; levantarse verdaderamente, es 
abandonar por completo los cuerpos; siendo de una naturaleza con- 
traria al alma, permanecen en el ser por oposición al alma...» (126). 

Separada del cuerpo y de la materia, el alma /el hombre/ no será, 
por tanto, condenada al sueño, que es la vida de los sentidos en este 
mundo y la muerte del alma en el más allá. 

Más todavía. «Una sentencia de Alcmeón, médico de Cortona, re- 
cogida por Aristóteles (127), explica que si los hombres perecen es 
porque no pueden unir su comienzo a su fin (¿tt 0% dúvaton —7,» 
don TÓ téhe: roocába:); no siendo su vida un círculo cerrado, sinn, 
según una línea rectilínea, va envejeciendo siempre y desgastándose, 
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puesto que no le está permitido retornar a sus orígenes. Para Plotino, 
las almas son inmortales, ya que su principio es también su fin. El 
Bien que, por así decirlo, las eleva constantemente, las conserva 
(cute), y les impide decaer y caer en la nada. La perfección está, a 
la vez, delante y detrás de ellas. Desde Dios hasta Dios, he ahí su his- 
toria (128). 

Si, por otra parte, las cosas tienden al bien en la medida en que 
la participación en el mal disminuye (129), se apreciará sin dificul- 
tad la importancia de la purificación para poder gozar de la inmor- 
talidad. Por otra parte, un ser no quiere simplemente existir, sin 
que desea estar unido al bien (130), y cuanto más se libera el alma 
de la materia, más centra su acción sobre sí misma, más se agruna 
en la totalidad del ser, porque el alma pura está en el ser (131). Se 
dirige cada vez más a la unidad, porque, aunque el alma sea una, la 
inteligencia y el ser, en el cual se ha establecido ya, lo son más toda- 
vía (132). Entonces es inmortal, es bella, puesto que la belleza reside 
en un ser transportado a la unidad (133), cuando puede unir su fin y 
su principio. 

La apuesta es, pues, de importancia, y el pasaje de Platón, del 
divino Platón (4 fetos Ihátov) (134), nos hará oír la voz del vene- 
rado maestro de Plotino sobre una cuestión de tan grande importan- 
cia para nosotros, tanto para nuestra vida actual, como para la fu- 
tura. 

«En efecto, continué, es un gran combate, Glaucón, un combate 
mayor de lo que se piensa, el de llegar a ser bueno o malo; igualmen- 
te, no hay que dejarnos arrastrar, ni por la gloria, ni por la riqueza, 
ni por ninguna dignidad, ni por la misma poesía, a olvidar la justi- 
cia y las otras virtudes» (135). 

Que es un gran combate, ya lo hemos mostrado anteriormen- 
te (136). Que es un gran combate, la urgencia de la purificación nos 
muestra claramente que la lucha no podría ser descuidada impune- 
mente y que la recompensa del victorioso es digna de envidia y de 
todos los sacrificios. Que es un gran combate, y muy difícil, no hay 
sino la autoridad de Platón para testimoniarlo. Vienen todas las eta- 
pas de la anábasis, de la peregrinación hacia la Patria, hacia nues- 
tra querida Patria, sobre la cual Plotino no cesa de insistir. 


(128) René Arnou, OD. cit., p. 86. 
(LOMAS MELO: 

(ISO VIE aL 

(ESTI AS 2: 

(ELA NYe 124 00 DES 

(133) 1, 6, 2: 

(SALLE DL: 

(185) Platón, República, X, 608 b. 
(136) Phoenix (Toronto), 1950. 
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La xábaoo!c> indispensable según Plotino para contemplar la rea- 
lidad primera, o, mejor aún, lo que está «más allá» (137) de la reali- 
dad, para alcanzar la personalidad, para llegar a la inmortalidad 
verdadera y feliz, ¿es posible? 

Es muy interesante examinar todas las afirmaciones de Plotino 
y meditar sus razonamientos; pero si por casualidad la purificación 
no nos fuera posible, estas consideraciones sólo lograrían hacer más 
deseraciado nuestro estado. Más valdría permanecer en la ignoran- 
cia que oír todos esos bellos discursos. 

El primer principio consiste en la necesidad de esforzarse para 
hacerse mejor, pero sin imaginarse que se es el único en poder al- 
canzar la perfección, lo cual sería manifiesta señal de que no se ha 
alcanzado (138). No puede haber cuestión de egoísmo y de desprecio 
en nuestra ascensión. 

Nada impide, dice, que ellas /las almas/ se despojen de nuevo de sus 
cuerpos... (139). «La purificación, que consiste en aislarse del cuerpo, 
en aislarse de todo lo que está ligado al alma, en una palabra, con- 
centrarse y separarse (140), está en el poder del hombre». Lo podemos 
hacer en tal grado, que Plotino afirma que, si se fracasa en la ten- 
tativa de contemplar lo Uno, sólo hay que echar la culpa a uno mis- 
mo por no haber hecho todo lo necesario para desligarse de todo y 
estar solo con él (141). 


No solamente es posible la purificación, sino que es nuestra obra 
exclusiva, lo cual hace destacarse nuestro poder y nuestra belleza: 
la felicidad, efectivamente, es para los que hacen algún esfuerzo para 
merecerla (142). 


El alma es varias cosas. Incluso es todas las cosas, las superiores 
y las inferiores. El dirigirse hacia lo alto (ávw) entra en su poder, 
en su facultad. O el dirigirse hacia abajo (xátw) (143). «Cada uno 
de nosotros es un mundo intelectual; por nuestra parte plenamente 
intelectual, permanecemos en lo alto; pero, por la parte que tiene +1 
último rango, estamos encadenados a las cosas de abajo, esparciendo 
sobre ellas una emanación, o más bien una actividad emanada d> 
la parte plenamente intelectual, que no es, por otra parte, disminuí - 
da en nada» (144). 


Aunque encadenados a las cosas de abajo, nuestra alma no está, 
sin embargo, totalmente sumergida en la materia, lo que le permite 
escaparse (145). Incluso puede no permanecer largo tiempo en la 


(187) ALL, 8, 93 Y, 1105 VI, 2 M7. 
6138) 11 940! 
CEST 
(140) 1, 1, 12. 
(141) VIGO de 
(142) TIL, 2, 4. 
(143) TIL, 4, 3. 
(144) TIL, 4, 3. 
(145) IV, 8, 8. 


PURIFICACION EN LA FILOSOFIA DE PLOTINO 925 


materia (146), permaneciendo su cabeza fija en lo alto, y Zeus, com- 
padecido por su fatiga, hace frágiles sus lazos (147). En su actual 
situación, el alma tiene una parte en el agua (podría decirse) y. otra 
que emerge (148), porque la parte de arriba y la de abajo no están se- 
paradas por un corte (149). E. Caird explica acertadamente este pensa- 
miento cuando escribe: «He /the man/ is thus a sort of amphibious 
being who belongs to both worlds, and who therefore can climb tc 
the highest and sink to the lowest» (150). Permaneciendo en alto 
por su parte intelectual (151), nuestra alma tiene un poder doble; 
puede volverse hacia el lugar de donde viene, hacia la inteligencia 
que se ve cuando hacia ella nos volvemos (152), hacia lo Uno, su 
último principio, y escapar así del mal y del sufrimiento, o bien vol- 
verse hacia los seres inferiores y allí perder sus alas (153). Por coz1- 
siguiente, en contacto con lo que está por encima y por debajo (154), 
siendo y transformándose en aquello que contempla (155) y en aque- 
llo que recuerda (156), puede librarse volviéndose hacia la anteligen- 
cia y ascender por la reminiscencia (157). Y, si tiene el recuerdo de 
los inteligibles, ¿por qué no habrá de tener la voluntad de volver 
alí? (158). 

Con ayuda de este principio, de estos fundamentos, Plotino se 
permitirá atacar duramente a los gnósticos, que critican nuestra na- 
turaleza y no ascienden hacia las cosas de lo alto. Puesto que, dice, 
poseen el conocimiento, no tenían más que partir de allí para ir más 
“lejos, porque, persiguiéndolas, ciertamente hubiesen alcanzado las 
verdades primeras, ya que «proceden de una naturaleza divina»; és 
propio de esta naturaleza distinguir lo que es honrado, puesto que 
desprecia los placeres del cuerpo (159), lo cual es una purificación. 


Veamos lo que hará el sabio, el que posee el verdadero conoci- 
miento. Se ayudará para subir. Ya «penetrado de razón, /él/ saca uz2 
sí mismo lo que descubre en los demás; es hacia sí mismo donde 
mira; no solamente tiende a unificarse y a aislarse de las cosas ex- 
teriores, sino que está vuelto hacia sí mismo y encuentra en sí todas 


las cosas» (160). 


(146) IV, 8, 5. 

(LATE 3 La 

(148) VI, 9, 8. 

(149) VI, 2, 22. 

(150) Edward Caird, The Evolution of Theology in the Greek 
phers, Glasgow, James MacLehose and Sons, 1904, vol, 2, p. 290. 


(LOT IIA, 3: 


Philcso- 


(Lao MV: 
(152) IV, 8, 4. 
(154) IV, 4, 45. 
(155) 1V, 3, 8. 
(156) IV, 4, 3. 
(157) IV, 8, 4. 
(158) IL, 9, 4 


(159) IL 9, 15. 
(160) IIL 8, 6. 
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Simplificarse, unificarse, él lo puede, porque «la división del alma 
no es propiedad que tuviese antes de venir al cuerpo» (161). No tiene, 
pues, sino que volverse a sus orígenes. 

Ab esse ad posse valet illatio. Si el sabio, si el contemplativo, si 
el filósofo están ya purificados, es que la cosa es posible. Y Plotino, 
que prefiere los hechos a las palabras, afirma sin dudar esta posibili- 
dad; pero obra mejor a nuestro respecto al darnos los ejemplos de 
su propia vida, él, que ha contemplado muchas veces espectáculos 
más que humanos. Y tenemos igualmente el ejemplo de sus discípu- 
los, y, en especial, de su discípulo preferido, Porfirio. 

Encontramos, pues, en Plotino al filósofo griego que insiste toda 
lo posible en la necesidad de la purificación como medio de llegar al 
más completo valor humano: el conocimiento y la contemplación de 
las cosas divinas. Es un esfuerzo del pensamiento que merecía la pena 
subrayarlo, no olvidándonos de destacar al terminar que su racio- 
nalismo, aquí como en el resto de su obra, es demasiado acusado 
para poder mantenerse dentro de los límites de la verdad. Igual- 
mente perdura el que Plotino tuvo el honor y el mérito de haber 
servido de levadura para gran número de almas nobles y sinceras, pri- 
vadas de la verdadera luz, en su tentativa de elevación filosófica y 
moral. Su influencia en la formación del pensamiento filosófico 12 
San Agustín, bastaría por sí solia para hacer de Plotino un nombre 
que merece ser saludado con respeto, sobre todo si se piensa en todo 
lo que la Humanidad le debe por medio del filósofo y místico de 
Hipona. 

GasTÓN CARRIERE, O. M. IL. 
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Sobre un pasaje de Aristóteles y el cálculo 


lógico de Leibniz 
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Logique: Louis Couturat, La logique de Leibniz, d'apres des documents 
anédits, París, Alcan, 1901. 

Grundlagen : Davia Hilbert und Paul Bernays, Grundlagen der Matematik. 
Ber!ín, Springer. 1934-1939. 

Opuscules : Cpuscules et fragments inédits de Leibniz ed. por Louis Coutu- 
rat, Paris, Alcan. 1903, ' 

Cathata: Sancti Thomae Aquinatis, In Metaphysicam Aristotelis commen- 
taria, cura et studio P. Fr. M.-R, Cathala, Turín, Marietti, 1935. 


En la presente nota queremos señalar un importante preceden- ' 
te aristotélico en la formación de una de las ideas fundamentales 
que sirvieron de base a ese cálculo lógico de Leibniz, cuya influen- 
cia en la moderna orientación matemática de la lógica formal había 
de ser tan honda y tan decisiva. Hay un texto de la Metafísica en 
que Aristóteles muestra la perfecta analogía formal de la definición 
y el número, con argumentos más que suficientes para sugerir la 
invención de un sistema lógicomatemático, fundado en la manera 
de descomposición de un número en sus factores primos, y en todo 
semejante, por tanto, al sistema leibniziano. El comentario de Santo 
Tomás al citado texto sirve para dar aún mayor claridad a las ex- 
presiones aristotélicas en este sentido 

Con esto no pretendemos que se considere a Aristóteles precur- 
sor, en un sentido estricto, de Leibniz, en lo que se refiere a ese cálcu- 
lo lógico que constituye una de las más altas y hermosas contri- 
buciones del filósofo de Leipzig al pensamiento filosófico occidental. 
Tampoco nos atrevemos a asegurar que haya sido precisamente la 
lectura del pasaje aristotélico lo que sugirió a Leibniz la creación de 
su genial sistema. Sólo queremos dar a conocer las consecuencias 
implícitas en unos breves párrafos cuyo profundo sentido lógico pue- 
de haber pasado inadvertido para muchos, y afirmar que cualquier 
espíritu matemático, meditando sobre el citado texto de la Metafísica, 
habría llegado a construir el sistema entero de la correspondencia 
lógicomatemática leibniziana, cuyas aplicaciones a la filosofía aún 
se hallan hoy, en su mayor parte, sin desarrollar. 

Al mismo tiempo, contribuiremos con un argumento más a la de- 
mostración de que el contraste entre la mentalidad lógica del Estagi- 
rita y el pensamiento lógico moderno, en lo que tiene de valioso, ne 
es tan grande, en el fondo, como han llegado a afirmar algunos cien- 
tíficos modernos, singularmente los positivistas lógicos. 

1. Las dos vertientes de la esquematización lógica. —La lógica 
formal moderna es, en su mayor parte, lógica matemática. La apli- 
cación del método matemático y del rigor matemático a los concep-. 
tos y relaciones de la lógica formal, ha sido posible gracias a que 
estos conceptos y relaciones se han mostrado susceptibles de esque- 
matizaciones aritméticas, geométricas o basadas en la teoría de los 
conjuntos o en el cálculo de probabilidades. ¿Qué es la esquematiza- 
ción? Es la representación de los aspectos esenciales de un hecho 6 
de un conjunto de hechos—tomando la palabra en su acepción más 
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general—desde el punto de vista de una teoría determinada. Cuando 
en la teoría se adopta una perspectiva perteneciente a un cierto ni- 
vel de formalidad, la esquematización es la representación de la co- 
rrespondiente estructura, con independencia de todo contenido, que 
habría de ser considerado en un nivel inferior. 


En las esquematizaciones lógicas pueden reconocerse desde el ori- 
gen dos direcciones, correspondientes a los dos aspectos que presen- 
ta todo concepto: la extensión y la comprehensión. Contemplado el 
concepto en cuanto a la comprehensión, aparecen ciertas propiedades 
estructurales cuya imagen matemática puede traducir una combina- 
toria; en otras palabras: la estructura que revelan las relaciones de 
carácter comprehensivo es una estructura aritmética. Viceversa, mi-- 
rado el concepto en lo relativo a la extensión, se comprueba que po- 
see rasgos en todo análogos a los de las figuras geométricas, consi- 
deradas como conjuntos de puntos, y, de este modo, las relaciones que 
pueden llamarse extensivas se asemejan a ciertas relaciones geomé- 
tricas, particularmente a las que resultan de la interferencia de fi- 
guras. 


En las dos vertientes de la esquematización lógica que acabamos 
de señalar encontramos como precursores—hecho curioso jamás ca- 
mentado—a dos grandes filósofos españoles, que representan, cada uno 
a su manera, una diversificación respecto de la tradición filosófica 
de la escuela: nos referimos a Raimundo Lulio y a Luis Vives, los 
cuales imaginaron, respectivamente, una combinatoria de conceptos 
a través del instrumento formado por seis círculos concéntricos de 
nueve conceptos cada uno, descrito en el 4rs Magna, y una geome- 
tría de conceptos, por medio del sistema denominado de los círcu- 
los de Euler, que se remonta, no obstante—como hace notar Enri- 
aues—a nuestro Vives. A éstos hay que añadir otro luliano español, 
precursor de Leibniz, recientemente descubierto por el Padre Ceñal. 


Leibniz comprendió plenamente la importancia de las esquemati- 
zaciones de la lógica, como hace notar Couturat en su gran estu- 
dio sobre la lógica leibniziana (1), y siguió simultáneamente ambos 
métodos: el comprehensivo y aritmético y el extensivo y geométrico. 
El es, en realidad, el verdadero creador de la lógica matemática, y 
no hay estudio moderno en este campo que no haya sido por él an- 
ticipado. Se discute si mostró preferencia por el aspecto de la exten- 
sión o por el de la comprehensión; en cierto modo, como hace ob- 
servar el mismo Couturat (2), osciló siempre entre uno y otro aspecto; 
su preocupación fundamental, no obstante, se refiere a lo comprehen- 
sivo, y es la que dió origen a su De Arte Combinatoria y a la con- 
cepción de la Characteristica Universalis: por lo que repetia siem- 
pre que el predicado está contenido en el sujeto. 


(1) Logique, p. 25. 
(22 Logique p. 23. 
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Modernamente, la concepción extensiva del concepto ha predo- 
minado por completo sobre la comprehensiva, entre los lógicos ma- 
temáticos, en virtud de la fundamentación de la lógica en la teoría 
de los conjuntos, de donde ha resultado una deformación de la 1ló- 
gica—puesto que la comprehensión es el aspecto primario del con- 
cepto y la extensión sólo es una propiedad derivada—y, además, 
numerosas antinomias, cuyo origen debe buscarse en la ausencia de 
una distinción rigurosa entre la extensión lógica y la extensión ma- 
temática. 

2. La esquematización del concepto en tanto que comprehensión. 
La estructura del concepto, en tanto que comprehensión, presenta 
una notable analogía con la estructura del número, en tanto que 
producto de factores. Como es sabido, la teoría del número se divide 
en dos partes: teoría aditiva, correspondiente a la descomposición 
de un número en las unidades de las que es suma, y teoría multi- 
plicativa, correspondiente a la descomposición de un número en los 
factores de los cuales es producto. En la primera teoría predomina 
_€el carácter cuantitativo del número; en la segunda, el cualitativo. 
Por analogía, podríamos decir que la lógica extensiva es una teoría 
aditiva, y la comprehensiva, una teoría multiplicativa. 

Dé todos modos, la descomposición de un número en sus factores 
primos es el hecho aritmético que Leibniz toma como imagen de la 
descomposición de un concepto complejo en sus factores simples, o 
conceptos primitivos. Muy profunda debe ser la analogía cuando 
Hilbert, dos siglos y medio más tarde, toma también los números 
primos como instrumento para aritmetizar la lógica y la metamate- 
mática (3). El gran filósofo y matemático de Leipzig comienza así en 
uno de sus ensayos sobre el cálculo lógico de abril de 1679:: «Regula 
construendorum characterum haec est: cuilibet Termino (id est sub- 
jecto vel praedicato propositionis) assignetur numerus aliquis hoc 
uno observato, ut terminus compositus ex aliis quibusdam terminis 
respondentem sibi habeat numerum productum ex numeris illorun 
terminorum invicem multiplicatis. Exempli causa, si fingeretur ter- 
minus Animalis exprimi per numerum aliquem 2 (vel generalius a) 
terminus Rationalis per numerum 3 (vel generalius r) terminus ho- 
minis exprimetur per numerum 2, 3, id est 6, seu productum ex mul- 
tiplicatis invicem 2 et 3 (vel generalius per numerum ar)» (4). 

Lo que menos interesa en esta gran teoría que con las precedentes 
palabras se inicia, es el hecho práctico de la posibilidad o imposibilidad 
de encontrar los conceptos simples—supuesto que la simplicidad de un 
concepto sea un carácter objetivo y estable—y de atribuir a cada uno 
un número primo—objeto de la Characteristica Universalis—, así 
como la tarea de construir una ciencia—la Scientia Generalis—de 
este modo estructurada. Lo importante es saber si las relaciones 


(8) Grundlagen, II, pp. 207-209. 
(4) Opuscules, p. 42. 
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lógicas establecidas por este camino de analogía lógicoaritmética son 
todas las verdaderas relaciones de la lógica. También importa saber 
si la teoría de la ciencia que de una aplicación universal de este 
método se deduce, responde a la teoría de una ciencia real. Y así, 
Leibniz dará como hallados los números característicos e intentará 
establecer las relaciones lógicas sobre números hipotéticos, repre- 
sentados por letras (5). 


¿Logró el filósofo alemán construir toda la lógica, comenzando 
por una teoría de la definición y del silogismo, sobre esta base? Hay 
que contestar que no, y Couturat explica este hecho advirtiendo que 
las relaciones propias de la comprehensión no son matematizables: 
«Quoi qu'il en soit— dice — il (Leibniz) a été constamment tiraillé 
entre deux tendances contraires: une, provenant de la tradition qui 
le portait á considérer surtout les rapports de compréhension; l'au- 
tre, plus conforme a son esprit mathématique, qui l'amenait parfois 
a préférer la considération de l'extension. Or celle-ci est la seule qui 
permette de soumettre la logique au traitement mathématique, parce 
que, comme la déjáa vu, c'est la seule qui satisfasse aux conditions 
de lPintuition et de l'imagination» (6). 


Esta opinión de Couturat se funda en gran parte en el fracaso 
de Leibniz en su intento de representar la relación de incompatibili- 
dad, esencial en el mundo de la comprehensión. Ahora bien: si esta 
relación no puede ser expresada en un esquema geométrico, afirma- 
mos que sí lo es en el aritmético, como esperamos probar en otra 
ocasión, aunque Leibniz no encontró el camino. Con ello vuelve a 
concebirse la posibilidad de una lógica matemática ortodoxa, situa- 
ída a la vez en el punto de vista de la extensión y en el de la com- 
prehensión, y reaparece el interés del método leibniziano, basado en 
la analogía dei concepto y de la definición con el número (7). 


o 


S. El textc aristotélico.—El pasaje aristotélico a que nos referi- 
mos, en la versión latina de Santo Tomás, dice así: 


<Palam autem et quia sit sint aliqualiter numeri substantiae, sic 
sunt, et non, ut quidam dicunt, unitatum. Nam definitio numerus 
quidam divisibilis; quia enim in indivisibilia. Non enim infinitae ra - 
tiones, et numerus autem tale. 


Et quemadmodum nec a numero ablato aliquo, aut addito, ex qui - 
bus est numerus, non adhuc idom numerus est, sed alter, quamvis 
minimum auferatur aut addatur; sic nec definitio, nec quod quid 
erat esse, nec adhuc erit ablato aliquo aut addito. 


(5) Logique, pp. 111-112. 

(6) Logique, p. 32. 

07) En un trabajo próximo pretendemos exponer un sistema lógicoma- 
temático completo, basado en la analogía leibniziana de la descomposición del 
número y la del concepto. En él expresaremos aritméticamente la compatibili- 
dad, incompatibilidad y todas las relaciones extensivas y comprehensivas, así 
como la noción de un individuo, la definición y el silogismo, : 
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Et numerum oportet esse aliquid quo unus, quod nune non habent 
dicere quo unus, si quidem est unus. Aut enim non est, sed ut acer- 
vus; aut siquidem est, dicendum quod quid est faciens unum ex 
multis. Et definitio una est. Similiter autem neque hanc habent di- 
cere, et merito accidit. Ejusdem enim rationis et substantia unum 
ita; sed non ut dicunt quidam, ut unitas quaedam existens, aut pune- 
tum; sed Endelechia et natura quaedam. 

Et quemadmodum nec numerus habet magis vel minus, nec quae 
secundum species substantia. Sed siquidem cum materia. 

De generatione quidem et corruptione dictarum substantiarum 
quomodo contingit et quomodo impossibile, et de analogia ad num=- 
rum, sit usque ad hoc determinatum» (8). 

No es propio de esta breve nota hacer un comentario completo de 
este interesante párrafo de Aristóteles. Nos conformaremos con seña- 
lar los caracteres generales que, a juicio del Estagirita, son comunes 
al número y a la definición: 

a) La definición, en cuanto complejo de notas que expresan la 
esencia de lo definido y el número, son ambos divisibles (definitic 
numerus quidam divisibilis). 

b) Los elementos resultantes, en uno y otro caso, son indivisibles: 
esto es, conceptos simples y números primos (in indivisibilia). Y San- 
to Tomás comenta: «Et sic definitionis divisio non assimilatur divi- 
sioni quantitatis continuae, quae est in infinitum; sed divisioni n:: - 
meri, qui est divisibilis in indivisibilia» (9). 

C) La división del número, en la aritmética de los números en- 
teros, no prosigue hasta lo infinito, y asimismo la de la definición 
(non enim infinitae rationes, et numerus auten tale). Y comenia 
Santo Tomás: «Divisio enim definitionis oportet quod per aliqua in- 
divisibilia terminetur: non enim definitiones procedunt in infinitum, 
Puta, si definitio hominis dividatur in animal et rationale, definitio 
animalis in animatum et sensibile; non procedet hoc in infinitum, 
cum non sit procedere in infinitum in causis materialibus et forma- 
libus» (10). 

d) Todas las partes pertenecen a la definición esencialmente. y 
sólo ellas, y asimismo el número, de modo que si se extirpa una de 
ellas o se añade alguna, en uno y otro caso ya no tenemos el mismo 
número ni la misma definición (nec a numero ablato aliquo, aut 
addito, ex quibus est numerus, non adhuc idem numerus est, sed 
alter... sic, nec definitio...). 

e) Ni la definición ni el número (*) son susceptibles de más o de 
menos (nec numerus habet magis vel minus nec quae secundum spe- 


(8) Cathalc, pp. 494-495. 

(9) Cathala, p. 499. 

(10) Cathala, p. 499. 

(*) Se refiere Aristóteles, claro está, al número concreto (3, por ejemplo), y 
no al número tomado en general. 
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ciem substantia). Y comenta Santo Tomás: «Sicut enim ratio nu- 
meri in aliquo determinato consistit, cui non est addere nec subs- 
trahere, ut dictum est, ita et ratio formae. Sed magis it minus con- 
tingit ex hoc quod materia perfectius vel minus perfecte forman 
participat. Unde etiam albedo non suscipit magis et minus, sed a:.- 
bum» (11). 

He aquí, por tanto, un punto importante en que Aristóteles y San- 
to Tomás se aproximan a la concepción lógicomatemática. Es verdad 
que Aristóteles insiste repetidas veces en lo inaceptable de la mate- 
matización excesiva. (Nada dice Couturat acerca de este precedente, 
lo cual es extraño): «No debe exigirse rigor matemático en todo», re- 
pite. Es vierto también que la Metafísica se esfuerza, sobre todo, eb 
refutar el pitagorismo y la teoría de los números ideales de la últi- 
ma época de Platón (cuyas obras correspondientes se han perdido); 
pero, sin duda, el Estagirita tenía una concepción de lo matemáti- 
co más compleja de lo que algunos han creído, sobre todo en el sec- 
tor lógicomatemático moderno. Habría que buscar en todas sus obras 
las referencias a los números y 2 lo matemático para concluir seria- 
mente sobre su filosofía en este sentido, que es tal vez uno de los 
más desconocidos (12). 

Un estudio completo de las relaciones entre el pensamiento aris- 
totélico y la lógica matemática sería, sin duda, una obra interesante. 
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(11) Cathala, pp. 499-500. 

(12) Una obra interesante que resume + 

CL: > e todos los lugares matemáti 
Aristóteles, es: Blancanus, Aristotelis loca mathematica, Bolonia, 1615 o 
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SOCIEDAD SES PRANOLA DE? PIEOSOEPA 


XV SESION CIENTIFICA 


El día 5 de marzo de 1951, en el salón de actos del Instituto «Luis 
Vives», celebra la Sociedad Española de Filosofía su sesión científica 
reglamentaria, correspondiente al mes en curso. 

Preside don Juan Zaragúeta con los señores don José L. Arangu- 
ren y R. P. Augusto Ortega. Asisten los socios de número señores Mu- 
ñoz Alonso, Muñoz Pascual, López Gallego, Martínez de Azagra, Pe- 
martín, Oromí, Casas Blanco, Saumells, Láscaris, Alvarez de Liner», 
Mindán, París, Díez-Alegría, Martínez Gómez, González Haba y Ce- 
ñal, que actúa de secretario. 

Es aprobada el acta de la sesión anterior. 

Don ADOLFO MUÑOZ ALONSO lee una ponencia sobre el tema 


SOBRE LA ESTRUCTURA DEL TIEMPO 


Al elegir el tema del tiempo para la disertación de esta tarde no 
descubro mis preferencias filosóficas. Me atengo, con singular com- 
placencia, eso sí, a la resolución de nuestra Sociedad de Filosofía de 
centrar en él las deliberaciones del presente curso. La buena voluntad 
de mi intervención disculpará lo menos valioso que se escuche en ella. 

Creo que el estudio sobre «la estructura del tiempo»—que éste es 
el título de la ponencia—se compadece bien con la postulación que 
el presidente de la Sociedad formuló en la sesión inaugural del 13 de 
octubre pasado, enfocando las múltiples direcciones sistematizadas 
a que se prestaba el tema. Por esta razón he elegido el mío, respon- 
diendo a la amable y generosa invitación del doctor Zaragúeta y 
del secretario, P. Ceñal, que, sobre compañeros, son maestros y, 10 
que vale más que todo, amigos.: 

El tiempo, como vocablo, es ya equívoco. Si la filosofía, en preten- 
sión aristotélica, se reduce a resolver en evidencias intelectuales la 
equivocidad de los fenómenos, penosa tarea le OBEDEIA al filósofo con 
el tema del tiempo. 

La equivocidad del vocablo tiempo no la ha resuelto la Eo RiÓn 
filosófica. Y entre las diversas apelaciones a que se prestaba, no han 
sabido encontrar los autores una suposición satisfactoria. No es que 
el tiempo sea resueltamente un término analógico; es que en la vida 
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moliente y en el discurso filosófico se ha amparado con él a acep- 
ciones equívocas. El Diccionario filosófico de Lalande—en su quinta 
edición, que tengo al lado cuando redacto estas líneas—me ahorra de 
aducir pruebas de esta aseveración. 

El tema del tiempo se ha acometido siempre con cautela y recelo. 
Justifican esta actitud la dificultad que el tema ofrece y la carga 
que su solución arrastra y el vuelo que levanta para esclarecer otras 
cuestiones. Del peso y del vuelo psicológico, cosmológico, teológico y 
ético de las tesis sobre el tiempo no he de ocuparme en esta ocasión; 
pero sí dedicaré unas palabras a la cautela y recelo, nacidos de la 
dificultad del tema. 

Ante todo, la dificultad de una cuestión no convierte su proble- 
maticidad en misterio. Esta palabra, misterio, ungida como está de 
gracia y sabiduría, debería sonar muy raras veces en labios de filó- 
sofos. Y cuando un pensador se crea con exigencias para ensalzar 
un tema como misterio, lo hará doblando la genuflexión y la pluma. 
El tiempo es algo dificilísimo de comprender por la deficiencia y pe- 
nuria entitativa de su ser. No es arduo por su excelsitud, sino por su 
fatuidad. Sólo, pues, cediendo a una tentación, puede aceptarse que 
un doctor de esta casa—me refiero al doctor Paniker—inicie un ar- 
tículo sobre el tiempo físico, pronosticándonos que es y será siempre un 
misterio. Más avisado anduvo San Agustín en su celebrado capítu- 
lo 14 del libro XI de las «Confesiones», aunque en él la eternidad y 
el alma entran en consideración. 

Los peldaños que nos permitan el acceso a la comprensión de la 
estructura del tiempo han de ser los que eleven la noción obvia dei 
tiempo a categoría filosófica. Del tiempo, primero aceptamos el vo- 
cablo, luego la premiosidad de las palabras para dar cuenta exacta 
de su naturaleza, y, finalmente, la posibilidad de que nos encontr.- 
mos ante una realidad subjetiva, siguiendo en esto un camino que 
es familiar a los filósofos modernos, negando realidad y objetividad 
a lo que no aciertan a recortar en la línea lógica de los conceptos. 

El tiempo se descubre en los seres; pero no son precisamente los 
seres los que nos descubren el tiempo. Es el movimiento de los seres 
todos el que cumple este cometido. Una atención más aguda se per- 
cata fácilmente de que no son los seres, en su pluralidad, los que 
descubren primigeniamente el movimiento ni el tiempo, sino los se- 
res en su entrañable entidad, es decir, en cuanto todos y cada uny 
son ser o poseen una entidad, que es la que se ofrece a nuestra con- 
sideración intelectual. Y que es el movimiento entrañado en el ser 
—o0, mejor, entrañando al ser—el que, en su acepción más elemental, 
nos presenta al tiempo. 

Si fuera el ser, por su noción entitativa, el que nos presentara 
con luz inmediata al tiempo, sería éste un concepto primario, fun- 
damental psicológicamente y fundamentante ontológicamente, ya que 
el ser goza de estas prerrogativas. Pero no es el ser, sino en el ser en 
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el que se descubre el tiempo. Y lo que nos descubre al tiempo en el ser 
es algo que afecta al ser—eso sí—, constituyéndole como ser real, 
pero que no es precisamente el ser. Nos referimos al movimiento en 
toda su amplitud de significado. Una alusión a Parménides y a 
Heráclito la considero ociosa en una disertación como la presente. 
En ambos—y en sus discípulos—se escapa la objetividad del tiempo. 
En Parménides, por ausencia del movimiento en el ser. En Heráclito, 
por irrealidad del ser en el movimiento. 

La inexorable mutabilidad sustancial de la realidad natural, del 
ser en los seres, exige al entendimiento un asidero entitativo que 
torne inteligible el aspecto cinético del ser sin anonadarle en la 
explicación. Esta exigencia sólo parece satisfacerla cumplidamente 
la teoría del acto y la potencia, nuclear en la física y central en la 
metafísica aristotélica. 

Es claro de toda claridad que no es la potencia sino la realidad 
de la potencia en su peculiaridad la que explica que el devenir sea 
una realidad en el ser. Y esta realidad de la potencia está tan entra- 
ñada en la realidad constitutiva del ser, que ambas realidades, la 
de la potencia y la del acto, distintas entre sí, diversas, heterogé- 
neas, sin subsistencia en sí mismas, sustentan al ser, que resulta, por 
ello, constitucionalmente, necesariamente: ser-que-deviene. 

El devenir del ser explica al ser real y le constituye «ab imis» 
como una realidad única fluyente toda ella en su ser, transitable por 
dentro y por fuera. Es el devenir el íntimo discurso del ser, hasta tal 
punto y grado, que sólo así es inteligible no solamente el ser, sino 
los principios en que se descompone intelectualmente. 

Ahora bien: este fluir en el que se resuelve la realidad sin ano- 
nadarla en su ser real, presenta un instante, un momento privile- 
giado, que, sin alterar la naturaleza que le define como devenir, per- 
mite una determinación intelectual. Este punto o momento privile- 
giado no difiere de los demás sino en la claridad que ofrece al en- 
tendimiento, y sería grave error detenerle en su inapresable reali- 
dad, ya que este punto es instante del devenir, y en tal grado, que 
sólo en cuanto fluyente es punto. 

Este punto—momento—presente, distinguible en el movimiento su - 
cesivo sin desrealizarle, antes al contrario, realizándole, es el que 
sugiere la nueva noción: el tiempo. El tiempo resulta así un concepto 
derivado que afecta—eso sí—al ser precisamente en su entrañable 
realidad—el devenir—; y completa la noción del movimiento del ser, 
en cuanto que por él—por el tiempo—distinguimos las partes sucesi- 
vas del movimiento, las que ceden, las que preceden y las que futu- 
rizan al ser conceptuándole. 

La realidad cinética del ser, numerada o numerable por el en- 
tendimiento, eso es el tiempo. Por eso, ningún ser real—de Dios nada 
decimos—escapa al tiempo, porque sin el tiempo perdería el ser su- 
cesivo la permanencia en su ser, que es, por naturaleza, fluyente, 
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Las cosas poseen—poseen o son, me atrevería a decir—un tiempo que 
les es intrínseco, propio. 

Qué sea la realidad del ser sin su fluir, sin su devenir, sin su es- 
pacio extensivo y extensional, apenas si se entiende. Pero también 
resulta arduo entender cómo puede considerarse una realidad esen- 
cial y existencialmente sucesiva sin el movimiento numerado. Ni 
el mecanicismo clásico con sus realidades inertes, ni el dinamismo 
con su devenir irrealizable, parece que puedan explicar la realidad 
entitativa de necesaria interdependencia tempo-espacial, y, por tanto, 
un continuo cuatridimensional, como le calificó Minkowski. 

El tiempo es, pues, la realidad cinética del ser en cuanto que es 
numerada o numerable por el entendimiento. Aristóteles llegó a es 
cribir que es imposible que exista el tiempo si el alma—o el enten- 
dimiento—no existiera (Phys., IV, 14; 223 a. 21-22). Nada tan super- 
ficial como una explicación idealista de la frase, ya que Aristóteles 
define el tiempo por la numeración y numerabilidad que el movimien- 
to por movimiento entraña. Esto, dando de mano la razón subsidia- 
ria que impregna toda la concepción aristotélica, según la cual el 
alma es el primer motor que causa todas las realidades cinéticas 
sujetas al tiempo; primero, los movimientos de los cielos; luego—y 
con dependencia de ellos—, los además todos. 

Las dos sentencias antagónicas para tipificar el tiempo pronun- 
ciadas por Newton y por Kant, coincidentes en atribuir al tiempo un 
carácter absoluto, objetivo en Newton, formal en Kant, apriórico en 
ambos, abren la puerta a una concepción más conforme con la rea- 
lidad fenoménica y con lo que tras ella se esconde. 

El tiempo es absoluto, único, universal, objetivo en el grado que 
permita aceptar esos caracteres la realidad fluyente, entidad sucesi- 
va, real, en virtud precisamente de su sucesión, de su devenir. Si se 
2.dmite una realidad que goce de un movimiento continuo en tal 
forma que abrace y enseñe en su fluir a lo que es en su momento de 
ahora, en su pasado—sido y en su futuro—, será entonces, sólo en- 
tonces, podremos hablar de un tiempo único, real, término de com- 
paración efectivo sobre el que descansarán la relatividad—digámos- 
lo así—de los demás movimientos, y que permita y explique, sin más 
graves disquisiciones, la simultaneidad temporal de otros movimien- 
tos. Los físicos antiguos y modernos—no sólo Aristóteles—así lo han 
venido enseñando. El movimiento de los cielos era un movimiento 
feal determinado, con velocidad infinita, indestructible, perfectísimo, 
inmenso, y por inmenso, medida él arquetípica e ideal de la realidad 
cinética sublunñar. La idea de este cañon regulador se hizo tan indis- 
pensable para el entendimiento que, al descalificar Copérnico a los 
cielos de esta garantía, no por ello se abandona el concepto de un 
tiempo universal, uniformemente sucesivo, un tiempo ucrónico, de 
puro absoluto, si valiera la paradójica expresión. - - 

Hoy nos resulta familiar que un: tiempo que goce de Eta prerro- 
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gativas es una bella imaginación. No hay asidero real para un tiem- 
po absoluto. Parece que no puede existir en sí mismo, ni que la 
estructura del tiempo tolera otro carácter que el que le presta la rea- 
lidad cinética de los seres, y—lo que es más decisivo en el orden 
conceptual—no puede retenerse siquiera como expresión matemática 
de las ecuaciones de la Mecánica. La Filosofía y la Física han recha- 
zado de consuno la noción eudoxiana de un tiempo absoluto, aunque 
los filósofos sigan creyendo que esta noción es apta para describir 
otras verdades reales, y algún matemático—Poincaré—la sugiera tam- 
bién, admitiéndola como una convención cómoda, y no—eomo dice 
Mach—como inútil y nociva. Las experiencias de Michelson y Morley, 
con sus resultados contrarios a sus previsiones, han sido utilizadas 
más allá de lo que permite una lógica prudente. 

La noción del tiempo se la adeudamos al movimiento, pero su 
estructura no. Y es claro; si la estructura del tiempo se identificara 
con la del movimiento, siendo como es el tiempo un concepto deri- 
vado, no habríamos salvado la tautología de las palabras. El tiemno 
se revela en el movimiento. Pero el revelarse en no implica partici- 
pación de naturaleza ni analogía siquiera en la estructura. Se reve.a 
en el antes y en el después de dos momentos-partes del movimiento, 
esclarecidos precisamente en el ahora-medio entre ambos. Este grá- 
fico nos presenta a los ojos la estructura: 


Maeda des MOVIL nda Tiempo. 
Antes-DespuésS............ 'AEES DESPUES oo > 
Continuld adsense as O A ee > 


El tiempo, pues, consiste en la consideración de un orden nume- 
rado de un antes y un después en el movimiento de los seres, de con- 
formidad con la frase estereotipada de Aristóteles. 

Si ensayamos, ahora ya, la discriminación con ahorro de palabras, 
advertimos: 

a) El movimiento es movimiento de algo, y a ese algo se aferra 
el movimiento para ser y seguir siendo, e incluso el móvil resulta inin- 
teligible en su realidad sin el movimiento. Pues bien: el tiempo na 
exige, por necesidad conceptual, el algo sobre el que descansar enti- 
tativamente. En Kant puede haber error cuando habla del tiempo 
como forma apriórica; pero no implica contradicción su teoría esté- 
tica, como tan aficionados son a escribir los manuales. 

b) El movimiento se somete a diversidad de aceleraciones que 
no destruyen la naturaleza, antes la esclarecen. Es exactamente lo 
contrario que acontece con el tiempo, que sólo en un «ensimisma : 
miento», y como diciéndolo para sus adentros, puede el hombre con- 
siderar que el tiempo se le ha acelerado o, por sus preocupaciones d> 
esperanza, retardado. 

Cc) La diversidad del movimiento es, incluso, diversidad genérica, 
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derivada de los predicamientos a los que afecta. En el tiempo no 
tiene sentido hablar de diversidades, y hoy tampoco ya de distincio- 
nes, si no median intrusiones metafóricas, vedadas en la cuestión 
presente. 

Al tiempo le fallan—por propia naturaleza—los tres aspectos fi- 
losóficos del movimiento, siquiera sea verdad que la noción vulgar de! 
tiempo (vulgar frente a la matemática), la aparente (aparente fren- 
te a la verdadera) y la relativa (relativa frente a la absoluta posible) 
no acierte con esta distinción. Newton fué oportuno al denunciar la 
noción falseada del vulgo, aunque errara e indujera a error a Clar- 
ke y a la revolución subjetiva de Kant, en contaminación, por su 
determinación positiva. 

Cierto que la magnitud— éx tivos ela .—en el movimiento y los 
términos requeridos son continuos, y que de una continuidad seme- 
jante no puede prescindir el tiempo en su estructura. Cierto, igual- 
mente, que con la tzesin—fécv—de la magnitud pura, y con la tasin 
—táciv—de la continuidad cinética guarda analogía la estructura 
retrospectiva y prospectiva que ofrece el tiempo en su exigencia ins- 
pectiva, defínase ésta como quiere Santo Tomás, o en la sucesión in- 
tensa, como defiende agudamente Suárez. Lo que parece bien ase- 
gurado es que la estructura del tiempo no se descubre en la sencillez 
de la noción como número del movimiento—dprboc xtvíoewc —aten- 
diendo un antes y un después—xatd =0 rpótepov xa: votepoy- (219, b 1); 
y esto, dando por supuesto una inteligencia a derechas, considerando 
el número concreto, real, numerable, en su acepción ordinal o to- 
pológica—xaza Ty tági—sin desechar la estructura cardinal o mé- 
trica—xata 10 TOg0Y—- 

La estructura del tiempo, es decir, el orden y disposición de su 
naturaleza peculiar, la somete Aristóteles a la que presenta el movi- 
miento en su continuidad y al orden numerado de prioridad y poste- 
rioridad que entraña, a la que pudiéramos llamar su matematiza- 
ción. 

Si empeñamos esfuerzo en continuar la tarea incumplida aristo- 
télica, descubrimos: 

a) La estructura topológica. En su virtud, el tiempo queda des- 
ligado de los eventos a él sometidos. Aparece el tiempo extrínseco a 
ellos, por más que sólo en el tiempo tengan ellos acomodo, e incluso 
sólo en él obtenga explicación satisfactoria la naturaleza de estos 
fenómenos. , 

b) La estructura métrica del tiempo, que lo es también del mo- 
vimiento local. Pero al movimiento local esta estructura le es in- 
trínseca—como que es su duración—; al tiempo, en cambio, le es ex- 
trínseca. Los sesenta y dos años que constituyen la estructura mé- 
trica de Heidegger hoy, es decir, su duración, cronometran—es cier- 
to—el acontecimiento, pero no esencializan intrínsecamente su ser. 
Aunque Heidegger—y perdonadme este descanso irónico—no esté del 
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todo de acuerdo con este favor que le otorga nuestra doctrina. No es 
- —adviértase bien—que la duración del hombre Martín Heidegger le 
sea extrinseca; no es esto, sino que la estructura métrica de la du- 
ración del hombre Heidegger lo es. La medida es la extrínseca. 

Las características de esta doble estructura del tiempo—la topo- 
lógica y la métrica—permiten establecer distancias sucesivas de los 
acontecimientos. Sin embargo, el tiempo indicado por la estructura 
topológica y medido por la cardinal, por real que lo supongamos y 
lo sea, es igualmente extrínseco a los acontecimientos distanciados 
en la sucesión. 

La estructura topológica del tiempo parece contentarse con ser 
la enumeración ordinal del movimiento. La estructura métrica se basa 
en esta numeración ordinal, en el sentido de que sobre ésta fluyen 
las partes iguales del tiempo numeradas como se numera el movi- 
miento y la magnitud. 

Si bien se observa, la numeración del alma, numeradora de las 
-duraciones, mejor que condición real de la naturaleza objetiva del 
tiempo en su estructura topológica o métrica, es condición del uso 
práctico de la noción del tiempo. En efecto, previa a la actividad 
intelectual se salva la estructura topológica del tiempo, al darse ob- 
jetivamente el contacto de simultaneidad entre diversos movimien- 
tos; y también se da igualdad de duración de aquellas partes de los 
movimientos realizados al unísono, determinantes de la estructura 
métrica. 

La estructura métrica del tiempo, es decir, el tiempo como medida, 
exige que aceptemos la noción de número de un movimiento unifor- 
me con uniformidad perfecta y total. El tiempo estará constituído 
por el número obtenido por la división o numeración de ese movi- 
miento, según las partes iguales de su magnitud. 

A cualquiera se le alcanza que un movimiento perfectamente uni- 
forme y que contenga los acontecimientos todos, no puede ser ni el 
rectilíneo ni los vibratorios, aunque la igualdad de los períodos de 
los movimientos vibratorios pueda adoptarse como unidad de me- 
dida. El movimiento requerido habrá de ser circular. 

Si pasamos revista a las realidades todas, ninguna se presenta 
como la del cielo, en su movimiento de aparente uniformidad sucesi- 
va circular. Por esta razón, el tiempo, determinado, en cuanto a su 
estructura topológica, por el número de un movimiento cualquiera; en 
cuanto a su estructura métrica, se le obtiene por la división en partes 
iguales del movimiento uniforme perdurable, que creemos realizado en 
el diurno del cielo, por la rotación aparente de su bóveda. En cierto 
sentido, que habría que depurar, este movimiento del cielo no estaria 
en el tiempo. 

La estructura ordinal, topológica, se conserva en cualquier con- 
cepto del tiempo, incluso en el vacío hipotético del tiempo que se 
estableciera como recurso para explicar la posible aparición de dos 
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mundos distantes, por no ser ni simultáneos ni contiguos. Incluso 


en los ángeles permanece la estructura topológica. 


Dios y la nada son extraños al tiempo en sí mismos, de acuerdo 


con la estructura que hemos delineado. Pero, por razón contradicto- 
ria, Dios y la nada. Pero a las cosas todas el tiempo las sujeta es- 
tructurándolas con más seguridad que el espacio, aunque se le con- 
sidere al tiempo como función del espacio, como en el cronotopo de 
Minkowski. Nunca podrán confundirse tiempo ni espacio si no es en 
el aspecto formalista y matemático de la primeriza interpretación 
de la teoría de la relatividad, denunciada por el propio Einstein. Las 
coordenadas del espacio no agotan la estructura de la coordenaria 
del tiempo, y la incidencia del continuo cuatridimensional de los 
fenómenos físicos no implica—en el aspecto físico—la equivalencia 
siquiera, no ya la confusión, de las coordenadas espaciales y tem- 
porales. ' 


En la discusión de la ponencia leída por el señor Muñoz Alonso 
intervienen los señores Pemartín, Láscaris y Zaragúeta. 


A continuación, el P. Ramón CEÑaL leyó una comunicación inti- 


tulada 


REFLEXIONES SOBRE LA «HUMANI GENERIS> 


En vísperas de la fiesta de Santo Tomás de Aquino, quisiera con 
mis palabras, ante todo, asociarme a la solemnidad del Doctor Común 
de las escuelas católicas, y rendirle, como al gran maestro de la filo- 
sofía cristiana, el merecido homenaje. No dudo en expresar con ello 
el sentir unánime de todos los miembros de la Sociedad Española de 
Filosofía. Y ningún homenaje mejor por mi parte que las breves re- 
flexiones que voy a hacer sobre la encíclica «Humani generis», con la 
que Su Santidad Pío XIT señala una vez más a los teólogos y filósofos 
católicos la senda luminosa de las doctrinas del Doctor Angélico. 

No voy a hacer una exposición de la Encíclica. La intención de 
estas reflexiones es solamente declarar la ineludible obligación de 
todo filósofo católico de adoptar una actitud clara e inequívoca ante 
el documento pontificio y cuál deba ser esa actitud. 

El supremo magisterio de la Iglesia declara que es oficio propio 
suyo: «Ex divina institutione, non solum veritatis divinitus revela- 
tae depositum custodire et interpretari, sed ipsis etiam philosophicis 
disciplinis invigilare, ne quid detrimentum ex placitis non rectis ca- 
tholica patiantur dogmata» (HG [«Humani generis»] 34). La Igle- 
sia declara su competencia en las ciencias filosóficas. La: HG funda 
esta competencia en dos razones: primera, en la razón teorética d> 
la estrecha relación y mutua concordancia que tiene que existir en- 
tre el saber racional humano y la verdad revelada sobrenaturalmea- 


SOCIEDAD ESPAÑO._A DE FILOSOFIA 545 


te; segunda, en la razón histórica de la mutua ayuda que revelación 
y razón se han prestado a través de los siglos, así como también de 
la oposición que entre ambas ha surgido y surge de continuo. En la 
realidad histórica de esa mutua ayuda y de esta posible y real oposi- 
ción, la HG justifica la legitimitud de la actitud filosófica de la 
Iglesia en el pasado y en el presente. 

¿Cuál puede ser la actitud ds-1 filósofo ante la HG? 


De la posible actitud del no católico, ya habla la misma Encí- 
clica: «Ab acatholicis vero quibusdam iam veluti iniustum frenum 
consideratur, quo excultiores aliqui theologi a disciplina sua in- 
novanda detineantur» (HG 18). De una posible actitud de los ca- 
tólicos también habla la Encíclica: «Magisterium [Ecclesiae] ab 
ipsis tamquam progressionis sufflamen ac scientiae obex exhibetur.» 
Dos actitudes inadmisibles: la de los que consideran freno injusto, 
rémora del progreso o impedimento de la ciencia la intervención del 
magisterio eclesiástico en las disciplinas filosóficas. 


El filósofc católico tiene, pues, obligación de adoptar otra ac- 
titud, y ésta definida y clara, ante la Encíclica. La inhibición, la abs- 
tención, es ilegítima. La Encíclica se dirige a todos los fieles cató- 
licos, y muy en particular a aquellos que se dedican a la especula- 
ción filosófica y teológica. Ni vale decir que la Encíclica sólo afecta 
a los que se dedican a la filosofía en orden al saber teológico, no a. los 
que se dedican a la filosofía pura en sí misma, sin referencia algu- 
na al saber teológico. La Encíclica, es cierto, considera la especula- 
ción filosófica en su relación más inmediata con el saber teológico; 
pero con esa consideración abraza cuestiones fundamentales de la. 
filosofía pura, y en esas cuestiones, la Encíclica define, y hasta cier- 
to punto impone, una actitud. 

El contenido de la HG podría resumirse con estas palabras: se da 
una razón teológica legítima y válida, y, por lo mismo, una filosofía 
católica, asimismo legítima y válida. 

Todo filósofo católico, por consiguiente, tiene aque sentirse afecta- 
do por el contenido de la Encíclica. Esto implica en aquél una clara 
conciencia de cuáles son sus derechos legítimos en el orden de la 
razón natural y cuáles son sus obligaciones ciertas respecto de la au- 
toridad docente de la Iglesia en ese mismo orden de la especulación 
racional y natural. A ese doble orden de derechos y obligaciones 
subyace y corresponde esta polaridad equivalente: ámbito de la le- 
gítima libertad de la razón para el filósofo católico ante su fe, que 
le impone una determinada obediencia y sumisión. 

La necesidad de adoptar una actitud ante la Encíclica, la vemos 
ahora ratificada por el mismo documento pontificio, porque la HG, en 
torno a aquella definición central de la validez de la razón teológica, 
declara una vez más cuáles son esos derechos legítimos de la razón 
natural y cuáles son los límites de esta misma razón natural, señala- 
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dos por la revelación y, en fuerza de ella, por el mismo magisterio 
de la Iglesia. y 

La necesidad de adoptar una actitud ante la Encíclica, preexige 
en el filósofo católico el convencimiento de que no puede existir con- 
flicto entre libertad y autoridad, entre progreso y tradición, entre la 
especulación personal y la profesión colectiva, entre la suprahistori- 
cidad de la verdad filosófica y la forma histórica de la actitud filosó- 
fica que la Iglesia profesa. Y este convencimiento debe llevar nece- 
sariamente a esta actitud, a reconocer que la Encíclica, significando 
una autoridad, una tradición, una profesión colectiva y una deter- 
minada concreción histórica de pensar filosófico, significa a la vez: 
legítima libertad y progreso, respeto a la especulación personal, su- 
prahistoricidad de la verdad filosófica. 

La intención'de estas refiexiones ha quedado clara: sólo han 
querido ser una invitación a una exposición más amplia y docta del 
contenido filosófico de la «Humani generis». Seguro estoy de que a 
invitación no caerá en el vacío. La gravedad y urgencia del tema son 
patentes. 


Abierta la discusión de la comunicación del P. Ceñal, intervienen 
en ella los señores Muñoz Alonso, Zaragúeta, Díez-Alegría, Pemartín, 
París y Mindán. 

A propuesta del señor Zaragúeta, se acuerda dedicar en las se- 
siones próximas un turno de ponencias a la exposición del contenido 
filosófico de la «Humani generis». 

No habiendo más asuntos de que tratar, se levanta la sesión. 


XVI SESION CIENTIFICA 


El día 2 de abril de 1951, en el salón de actos del Instituto «Luis 
Vives», celebra la Sociedad Española de Filosofía su sesión científica 
reglamentaria correspondiente al mes en curso. : 

Preside don Juan Zaragúeta, Asisten los socios de número señores 
Pemartín, Díez-Alegría, Bosch, Secades, París, Vela, Hellín, Martínez 
Gómez, Cuesta, Alvarez de Linera, Martínez de Azagra, Casas Blanco, 
Aranguren, Cardenal y Ceñal, que actúa de secretario. 

El señor PEMARTÍN lee una ponencia sobre el tema 


EL ESPACIO Y EL TIEMPO 
LA MEDIDA: NÚCLEO GENÉTICO ACTIVO DE LA NOCIÓN DE ESPACIO 


Pata realizar una investigación sobre la ontología del espacio, en 
su relación con el tiempo, partimos de un hecho pragmático. bá- 
sico, en las Ciencias experimentales todas: la medida. La medida 


se bs 


> 
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espacial, base de toda clase de medidas, puesto que incluso las medi- 
das temporales se refieren a medidas de espacio. 

¿Qué significa la medida, el uso del metro o de sus múltiplos o 
submúltiplos? Es una medida física real: la coincidencia física de 
dos objetos captada en una unidad de sensación y repetida cierto 
número de veces. Este número nos da la distancia o dimensión de la 
medida. Estos resultados numéricos, encuadrados en una fórmula 
general, nos suministran la ley física inductiva que se establece 
G se comprueba. En la medida espacial se encuentra, pues, no sólo 
la raíz de nuestra vida pragmática, sino la de la inducción cientí- 
fica, por la cual se pasa de lo singular y concreto de un aconteci- 
miento físico—coincidencia de dos longitudes—a lo general de la ley. 

En la medida espacial cientifica se descubren dos hipótesis im- 
plícitas que permiten esta generalización: 1.2 Una posibilidad vir- 
tual de medida, extendida al Universo entero; por consiguiente, una 
estabilidad, o, lo que es lo mismo, una simultaneidad virtual y 
universal. (Hipótesis a la que renuncia Einstein en su dislocación de 
la simultaneidad, y tiene que hacer de su espacio un espacio incur- 
vado.) 2.2 Una contextura íntima, a lo menos virtual, de todo el 
Universo, idéntica a la contextura físico-geométrica de la unidad de 
medida: (Hipótesis a la que se renuncia en el Universo supereinstei- 
niano de Weyl.) Sean cuales fueren las formas geométricas o clases de 
'geometría—basadas en la unidad de medida espacial—que estas con- 
cepciones supongan, se implica en todas ellas una invariancia fun- 
damental (el intervalo en ei universo einsteiniano, la función mé- 
trica en el de Weyl, el «semper manet similare et inmobile» del es- 
pacio newtoniano, etc.), que representa el elemento de permanencia, 
de inmovilidad, de ex-temporalidad potencial, inherente al espacio. 


LA SENSACIÓN: NÚCLEO GENÉTICO PASIVO DE LA EXTENSIÓN ESPACIAL 


Si se considera ahora lo que pudiera llamarse el espacio naciente, 
no ya como se ha hecho anteriormente, en su núcleo inicial métrico, 
que nace de la medida espacial, sino en su genética sensible, bajo 
esa forma de extensión que acompaña a todas nuestras sensaciones, 
recordaremos que el sentimiento de la ex-tensión, como su nombre 
indica, comienza al terminarse la tensión de la acción; cuando 
comienza el relajamiento, y con él la receptividad, la semi-1nmovili- 
dad de la percepción, o sea, en la linde de lo reflejo y lo consciente. 
Si nuestro sistema nervioso puede concebirse, en efecto, como un 
transformador de sensaciones aferentes, por una parte, en acciones 
reflejas, o cuasi-reflejas, y por otra, en percepciones sensibles, en la 
er-tensión se nos da, se nos marca, la acción que se extingue en 
acto, pero que permanece virtualmente; la movilidad en acto que se 
torna en potencia. En suma, las sensaciones recibidas por nuestro 


1 
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sistema nervioso son re-emitidas: 1. Bajo la forma de acciones re- 
flejas centrífugas. 2. Bajo la forma de percepciones centripetas. 
3.0 Bajo la forma de residuo de virtualidad, o potencialidad, de 
acción, que es la ex-tensión. Esta ex-tensión—o espacio sensible na- 
ciente—es, pues, la potencialidad de acción aneja a cada sensación: 
o sea, potencialidad de temporalidad, puesto que toda acción im- 
plica movimiento y tiempo. 


EL ESFACIO «AB INTRINSECO>.—DISTANCIA Y DIMENSIÓN 


Si ahora pasamos del espacio considerado «ab extrinseco»—medi- 
das y sensaciones extensivas—a lo que pudiera llamarse el espacio 
«ab intrinseco», y nos preguntamos: ¿qué es una distancia?, ¿qué 
es una dimensión?, a lo primero contestaremos que una distancia 
es lo que separa un objeto de otro. Es decir, que, en tanto se consi- 
deran estos objetos, es «no ser». Es, por otra parte, la distancia un 
«no poder estar» simultáneamente aquí y allí; pero un «poder lle- 
gar» de aquí a allí, consumiendo cierto tiempo en mi movimiento 
traslaticio. Es, pues, la distancia una potencialidad temporal, una 
posibilidad rea: de consumir el tiempo que mide el movimiento que 
la colma, 

Pero no sólo medimos las distancias entre los cuerpos; medimos 
también las dimensiones de los mismos. ¿Qué es una dimensión? 
Aquello que, en última instancia, en última abstracción, se predica 
sobre un ser material. Cuando de un objeto cualauiera—y para va- 
lorarlo. darle un precio, por ejemplo—se han predicado todas las 
cualidades estimables posibles, lo que marca la diferencia de éste sobre 
aquél—idénticc en todo lo demás—, es su dimensión o magnitud: a 
mayor dimensión—todo lo demás idéntico—pudiera decirse que «más 
ser». Es, pues, la dimensión del ser material la posibilidad de aumen- 
to de ser homogéneo; como la distancia es la posibilidad de unifi- 
cación del ser heterogéneo; y, por consiguiente, también POS 
de aumento de ser, al que conviene la unidad. 


La dimensión (o magnitud) expresa la condición de potencia más 


abstracta y general del ser cósmico: la de dársenos, ser percibido, 


ser vivido, no en su totalidad, en su acto de totalidad, sino en parte, 
en su potencialidad de «partes extra partes». La distancia expresa 
esa misma potencialidad, pero referente no al «ser relativo» del cos- 
mos, sino al «no ser relativo» del mismo, que también, en tanto que 
«no ser relativo», se nos da en potencia. (En Física, todas las gran- 
des fuerzas hipotéticas, gravitación, atracción eléctrica, atracción ca- 
pilar, ete., se formulan en razón inversa de un exponente de la dis- 
tancia.) 

Pero así como la distancia representa la negación de estar simul- 
táneamente aquí y allí, pero la posibilidad real de llegar a hacerlo 


A 
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en cierto tiempo (es decir, que es un potencial de tiempo, por serlo 
de movimiento), también la dimensión representa un potencial de 
ser cósmico, es decir, de. movimientos y energía, medidos por un 
tiempo 

En la distancia—potencial, o posibilidad real de colmar un «no 
ser relativo»—-. así como en la dimensión—potencial, o posibilidad 
real de aumentar un «ser relativo»—, tanto el uno como el otro cós- 
micos, y, por consiguiente, temporales, aparece fundamentalmente 
el espacio como un potencial del tiempo, como una condición po- 
tencial del movimiento que el tiempo mide. Ahora bien: el movimien- 
to resulta de la acción causal. 


CAUSALIDAD, TIEMPO, ESPACIO 


Vemos, pues, así, por qué secuencia de pensamiento hemos sido 
llevados a definir el Espacio—como hemos hecho en un librito sobre 
esta materia—, en su sentido más amplio y general, en función de 
la noción de Causa. Después de definir al Tiempo: «Tiempo es la 
condición de Potencia de las Causalidades cósmicas, explicitada en 
relación a la potencia existencial humana»—que he glosado amplia- 
mente en otra comunicación anterior—, definimos al Espacio como: 
«Ea. conciencia implicita de la Potencia total de las causalidades 
cósmicas». Nuestras Operaciones materiales todas—recorrer una dis- 
tancia o medir una dimensión, percibir una sensación, realizar mo- 
vimientos—son acciones, movimientos, sensaciones, que no pueden 
realizarse, en efecto, sino con la limitación sucesiva del tiempo, con- 
dición de Potencia de todas las causalidades de nuestra vida tempo- 
ral. Pero estas mismas operaciones, este entretejer de causalidades 
temporales, concebidas en abstracto como Potencia, como posibi- 
lidad real o capacidad de realización, pero sin llegarse a realizar, 
constituyen, en su conjunto, en su total, esa noción categorial de la 
Extensión espacial, substrato abstracto común a todas ellas, que no 
es su realización, sino su posibilidad ontológica, su potencia. La con- 
ciencia de la Potencia, o «no actualidad». de los movimientos tem- 
porales neceserios para realizar nuestras acciones, y, correlativa- 
mente, las determinadas por todas las Causalidades cósmicas, es el 


Espacio. 
ESPACIO, TIEMPO, INTELIGENCIA 


Los escolásticos, marcando con ello la raíz común del Tiempo y 
el Espacio, daban una definición común de ambos «ens rationis cum 
“undamento in re». El tiempo, como el espacio, surgen de la realidad 
(del fiuir del mundo el primero; de su estabilidad relativa el segun- 
do) y cristalizan en concepciones de la Inteligencia. Sin inteligencia 
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no hay tiempo, nos dice Santo Tomás. Y bien conocida es también, 
por otra parte, la teoría bergsoniana que distingue la intuición, por 
la que nos identificamos, nos fundimos en una acción introspectiva 
con el tiempo psicológico, con «la durée réelle»; y, por otra parte, 
la intelección, que abstrayéndose del tiempo, se adapta a los perfiles 
inmóviles de la espacialidad material. 

Pareciera, en efecto, que existiera una inadecuación radical entre 
el pensamiento y el tiempo, puesto que el primero se funda en el 
Principio de Identidad, y lo temporal es, ante todo, lo que cambia, 
es decir, Jo que no permanece idéntico. De aquí se deduce que para 
pensar hay que, en cierto modo, abstraerse del tiempo. Pero para 
pensar lo real cósmico no hay más remedio que tener en cuenta de 
algún modo al tiempo, sin el cual lo cósmico no sería cósmico. Ese 
«tener en cuenta al tiempo en nuestro pensamiento» se hace preci- 
samente por la espacialización de aquél; es decir, prescindiendo de 
«lo fluyente cósmico como ser real», para sustituirlo por «lo fluyente 
cósmico como ser potencial», que es lo espacial; lo primero es el mo- 
vimiento, que mide el tiempo; lo segundo, el universo supuesto es- 
table, que se representa en el espacio. El espacio es realmente eso: 
la potencialidad, la capacidad cósmica de consumir tiempo; así como 
el tiempo es—según las definiciones anteriores—la condición de po- 
tencia—es decir, de no darse toda junta, sino por partes sucesivas— 
de la Causalidad general—o conjunto de causalidades—que hace des- 
arrollarse el fÑuir, el devenir cósmico. La inteligencia para poder 
pensar el devenir impensable y extraer—abstraer—de aquél al ser, 
lo espacializa. Paralelamente la sensibilidad, para poder estabilizar, 
percibir, en la atención inmóvil de la conciencia, la fugaz sensación 
fluyente, la hace extensión. 

En un Cosmos que es esencialmente cambio, fluencia, devenir 
temporal, la inteligencia y la sensibilidad, de consuno cristalizan ob- 
jetos, percepciones permanentes, en la potencialidad temporal del es- 
pacio extensivo 

Ahcra cabe preguntarse: ¿Son los objetos, los seres permanentes 
y estables cuyas esencias capta la inteligencia, algo puramente ideal? 
¿Hay en su objetivación una ficción, una estratagema de la Inteli- 
gencia? ¿Tiene primacía el devenir sobre el ser? Creo que la res- 
puesta a estas preguntas debe ser: El objeto resulta de la elabora- 
ción de la inteligencia que actúa sobre la realidad. En esta elabora- 
ción, 9 colaboración, el ser tiene primacía en tanto que lógico, por 
el lado de la inteligencia; el devenir nos parece imponerse prima- 
riamente, en lo cósmico, por el lado de la realidad. La Ontología de 


lo tempora! tendría por misión tratar de colmar esta radical hete- 
rogeneidad. 


En la discusión de la ponencia del señor Pemartín intervienen 
los señores Díez-Alegría, Hellín y Zaragieta. 


a 
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El P. José María Dírz-ALEGRÍA lee a continuación una ponencia 
sobre el tema 


ACTITUD DE LA IGLESIA ANTE LA FILOSOFIA EN LA «HUMANI 
GENERIS> - 


Podemos dividir esta ponencia en tres capítulos: I. Posición de 
la Iglesia en su actuación oficial—magistral, autoritativa, jerárqui- 
ca—respecto a la Filosofía. II. Existencia y actitud del «filósofo cris- 
tiano». III. Orientaciones y dictámenes concretos de la Iglesia acer- 
ca de la Filosofía en la «Humani generis»: 1. positivos; 2. nega- 
tivos. 

I. Posición de la Iglesia en su actuación oficial—magistral, auto- 
ritativa, jerárquica—respecto a la Filosofía. 

'Tal como aparece dibujada en la «Humani generis», podemos de- 
finir esta posición en cinco puntos: 

1.2 La Iglesia, oficialmente, en su actividad autoritativa y jerár- 
quica de magisterio, no hace filosofía en razón de hacer filosofía. No 
profesa la Filosofía. La Encíclica nos habla de una «sana filoso- 
fía [...] que es ya como un patrimonio heredado de las precedentes 
generaciones cristianas, y que, por consiguiente, también goza de 
una autoridad de un orden superior, por cuanto el mismo Magiste- 
rio dela Iglesia ha utilizado sus principios y sus principales asertos, 
puestos de manifiesto y definidos paulatinamente por hombres de 
gran talento, para comprobar la misma «divina» revelación» (Acta 
Apostolicae Sedis, 42 [19501, 571 s. Citaré en adelante AAS). Pues 
bien: respecto de esta misma filosofía, que es patrimonio de las ge- 
neraciones cristianas y goza de una autoridad de un orden superior, 
el Magisterio de la Iglesia deja a la ¡ibre discusión de los peritos 
todas aquellas cosas que «ni directa ni indirectamente se refieren a 
la fe y costumbres» («In hac philosophia plura sane exponuntur, 
quibus res fidei et morum neque directe nec indirecte attinguntur, 
quaeque propterea Ecclesia liberae peritorum disceptationi permit- 
tit», AAS, 572). 

2.2 Sin embargo, la Iglesia, en su actuación oficial, se interesa 
por la Filosofía, ya que «la pérdida o corrupción de la verdad filo- 
sófica ya adquirida» llevaría consigo indudablemente grave peligro 
y detrimento de la misma fe («[...] christianus [...] philosophus 
[...] non festinanter ac leviter amplectatur quidquid novi in dies 
excogitatum fuerit, sed summa sedulitate id perpendant ac iusta in 
trutina ponat, ne adeptam veritatem amittat, vel corrumpat, gravi 
profecto cum ipsius fidei discrimine ac detrimento». AAS, 572. El 
subrayado es nuestro). Es indudable que ciertos errores hlosóficos 
son incompatibles con la fe. Si pues la Iglesia ha de interesarse por 
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la fe, también ho. de interesarse, desde este punto de vista, por la. 


marcha de la filosofía. 

3.2 Siempre desde el punto de vista de la fe y costumbres, y res- 
pecto de cuestiones relacionadas directa O indirectamente con éstas, 
el Magisterio de la Iglesia tiene derecho a orientar y dictaminar so- 
bre cuestiones filosóficas, con autoridad que le viene de: Dios, Ver- 
dad suprema, y que está avalada en su ejercicio por una asistencia 
especial de la Providencia. Al Magisterio de la Iglesia «le corres- 
ponde, sin duda, por divina institución, no sólo custodiar e inter- 
pretar el dépósito de la verdad revelada, sino también vigilar sobre 
las mismas disciplinas filosóficas, para que los dogmas católicos no 
sufran detrimento alguno de las opiniones no rectas» (AAS, 575). 

40 Esta actuación de la Iglesia sobre la filosofía no es mera- 
mente externa, negativa y constrictiva, sino que implica un influjo 
positivo, fecundante y vital de la vida de la Iglesia sobre el desarro- 
llo de la actividad filosófica de los profesionales católicos de la Fi- 
losofía. La investigación filosófica está llena de dificultades, porque 
«las verdades que se refieren a Dios y a las relaciones que vinculan 
a los hombres con Dios transcienden por completo el orden de las 
realidades sensibles, y, cuando entran en la práctica de la vida y la 
informan, exigen el sacrificio y la abnegación propia. Y el entendi- 
miento humano encuentra dificultad en la conquista de semejantes 
_ verdades, ya por la acción de los sentidos y de la imaginación, ya 
por las malas concupiscencias nacidas del pecado original. Con lo 
que resulta que los hombres en semejantes materias fácilmente se 
persuaden de que es falso o dudoso lo que no quieren que sea ver- 
dadero» (AAS, 561 s.). La llegada del hombre a la verdad, sobre todo 
cuando se trata de realidades trascendentes, tiene siempre algo de 
misterioso, de intuitivo, de directo, de vital. La vida intelectual—que 
es vida humana—no es matemática pura ni un mecanismo circula- 
torio, sino auténtica vida del espíritu. (Notaré de paso que el intento 
de Edmundo Husserl, en el escrito programático de la revista «Lo- 
gos», Philosophie als strenge Wissenschaft, si bien justificado como 
reacción contra una Weltanschauungsphilosophie entendida en sen- 
tido puramente historista, está en sí mismo desenfocado e inocula 
en la tarea filosófica un virus de esterilidad que la cierra a toda 
auténtica trascendencia. Tal parece ser el drama interno de la Fe- 
nomenología, incluso en Nicolai Hartmann. Para que llegue a supe- 
rarse, es preciso ensanchar sustancialmente los cuadros del pensar 
fenomenológico.) Esto hace perfectamente inteligible la afirmación 
de la Encíclica de que la filosofía cristiana ha llegado a adquirir 


principios y nociones «deducidos del verdadero conocimiento de las. 


cosas creadas; dedución realizada a la luz de la verdad revelada 
que, por medio de la Iglesia, iluminaba, como una estrella, la mente 


humana» («Nituntur enim principiis ac notionibus ex vera rerum 
creatarum cognitione deductis; 


in quibus quidem deducendis cogni- 
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tionibus humanae menti veritas divinitus revelata, quasi stella, per 
Ecclesiam illuxit». AAS, 566). Se trata de construcciones laboriosa- 
mente realizadas «bajo la vigilancia del sagrado Magisterio, y no sin 
una luz y guía del Espíritu Santo» (íbid.). 

Permitasenos, sin embargo, añadir aquí una aclaración. Cuanto 
acakamos de decir. glosando y explicando afirmaciones de la «Hu- 
mani generis», no implica el retorno a una confusión del saber filo- 
sófico y el saber teológico, como la que se daba en' el pensamiento 
cristiano del siglo XII, tan nítidamente superada por Santo Tomás 
de Aquino. No. El saber filosófico es siempre un saber de evidencias 
y de raciocinios, de patencias naturales de las cosas. Pero este sa- 
ber, que para nosotros—realistas—es un abrirse de la mente a las 
cosas, una presencia noemática de la realidad en el espíritu, puede 
ser confortado y fecundado por la iluminación concomitante del ob- 
jeto en una luz de conocimiento superior, coexistente con el saber 
filosófico en la unidad subjetiva de una misma vida espiritual. En- 
tonces aquella patencia natural, filosófica del objeto, sin dejar de 
ser ella misma, resulta más asequible a la corriente vivencial del co- 
nocimiento, y de este modo el filósofo llega de hecho a alcanzar y 
poseer la verdad que le es propia. Este aspecto de redundancia vita! 
de unos saberes en otros, mediante la iluminación objetiva de los 
inferiores por los superiores en la unidad de una misma vida aní- 
mica, ha sido apuntado con acierto por Maritain en su interesante 
Ciencia y Sabiduría (trad. O. N. Derisi, 1944, pp. 94-96), siguiendo 
una indicación del clásico Juan de Santo Tomás. Pero, además de 
esta posible iluminación objetiva, es necesario referirse también a 
los influjos de la voluntad y de las disposiciones afectivas en la 
marcha del entendimiento. A través de estos influjos, repetidamente 
señalados en la «Humani generis», pueden hacerse sentir igualmen- 
te en el proceso del conocimiento filosófico la influencia ilumina- 
dora de la verdad revelada y del Magisterio de la Iglesia y la secreta 
acción del Espíritu Santo. 

5.2 Algunas de las nociones que integran el fondo sustantivo de 
la filosofía tradicional cristiana han sido «no sólo empleadas, sino 
también sancionadas por los Concilios Ecuménicos, de suerte que no 
es lícito apartarse de ellas» (AAS, 506 s.). 

IL. Existencia y actitud del «filósofo cristiano». 

12 La «Humani generis» nos habla de la existencia de «filóso- 
fos católicos», «a los que incumbe el grave oficio de defender e im- 
primir en las almas de los hombres la verdad humana» («theologis 
ac philosophis catholicis, quibus grave incumbit munus divinam hu- 
manamque veritatem tuendi animisque inserendi hominum», AAS, 
563). Estos filósofos son todos aquellos profesionales o estudiosos de 
la Filosofía que, consciente y auténticamente, profesan y viven la 
fe católica. 

2.2 Los filósofos católicos han de estar abiertos a un estudio pro- 
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fundo, comprensivo y no meramente negativístico de las corrientes 
del pensamiento filosófico contemporáneo, incluso las no católicas y 
las no rectas. No han de refutarlas sino después de penetrar bien su 
íntimo sentido y las exigencias a que tal vez responden; han de 
buscar la parte de verdad que puedan encerrar; han de contrastar 
con ellas las verdades de la sana filosofía para obtener una más 
profunda y depurada inteligencia de éstas. («lamvero [...] philoso- 
phis catholicis [...] has opinationes plus minusve e recto itinere 
aberrantes neque ignorare neque neglegere licet. Quin immo tpsi 
easdem opiniones perspectas habeant oportet, tum quia morbi non 
apte curantur nisi recte praecogniti fuerint, tum quia nonnumquam 
in falsis ipsis commentis aliquid veritatis latet, tum denique quia 
eadem animum provocant ad quasdam veritates [...] philosophi- 
cas [...] sollertius perscrutandas ac perpendendas», AAS, 563 s.) De 
este modo, aun las cuestiones esenciales de la sana filosofía cristiana 
pueden recibir de otras direcciones de pensamiento elementos de 
expresión e incluso ciertos sanos elementos de contenido, que las 
enriquezcan. («Etiam in hutusmodi essentialibus quaestionidus, phi- 
losophiam quidem aptiore ac ditiore veste induere licet, efficaciori- 
bus dictionibus communire, quibusdam scholaribus adminiculis mi- 
nus aptis exuere, sanis quoque quibusdam elementis progredientis 
humanae lucubrationis caute locupletare», AAS, 572.) Notemos aquí 
de paso que la expresión filosófica no es un elemento puramente ex- 
terno y muerto, sino un elemento integrante y simbiótico del pensar 
filosófico. 

3.2 Los filósofos católicos han de proceder en este trabajo con 
ponderación y sin dejarse llevar de un inmoderado y reprensible 
afán de novedad («philosophi [...] nostri ex hisce doctrinis, caute 
perspectis», AAS, 564; «quibusdam elementis progredientis huma- 
nae lucubrationis caute locupletare», AAS, 572; «constat tamen no 
deesse hodie [...] qui rebus novis plus aequo studentes», AAS, 564; 
«Novae huiusmodi opiniones, sive ¿improbando novitatis desiderio [...] 
moveantur», AAS, 565. Los subrayados son nuestros). Notemos que el 
considerar la novedad como tal como un valor positivo, en el campo 
de los valores finales lógicos o éticos, constituye una aberración jus- 
tamente denunciada por la «Humani generis», por más que en otros 
planos axiológicos la novedad como tal pueda ser considerada en 
ocasiones como valiosa. 

4. Los filósofos católicos deben someterse al Magisterio de la 
Iglesia, cuando éste imparte enseñanzas u orientaciones en el cam- 
po de la Filosofía. En este sentido se queja la Encíclica de que «no 
falten hoy» entre los doctores católicos, filósofos y teólogos, quienes 
intentan sustraerse a la dirección del sagrado Magisterio y están por 
ello en peligro de apartarse insensiblemente de la misma verdad 
revelada y de hacer caer a otros con ellos en el error» (AAS, 564). 
Y más adelante, después de indicar ciertas posiciones erróneas en 
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el campo de la teodicea y de la ética, se expresa en estos términos: 
<No habría, ciertamente, que deplorar tales desviaciones de la ver- 
dad si, aun en el campo filosófico, todos mirasen con la reverencia 
que conviene al Magisterio de la Iglesia, al cual corresponde por 
divina institución no sólo custodiar e interpretar el depósito de la 
verdad revelada, sino también vigilar sobre las disciplinas filosóficas 
para que los dogmas católicos no sufran detrimento alguno de las 
opiniones no rectas» (AAS, 575). Después de las indicaciones hechas 
anteriormente, no es necesario advertir que esta sumisión del filó- 
sofo católico al Magisterio de la Iglesia no tiene el sentido de un 
sometimiento meramente pasivo, negativo y constrictivo, sino de una 
inserción vital y positiva en la corriente espiritual de la vida sobre- 
natural de la Iglesia. 

III. Orientaciones y dictámenes concretos de la Iglesia acerca 
de la Filosofía en la «Humani generis», 

1.2 Orientaciones y dictámenes positivos. 

a) La filosofía reconocida y aceptada por la Iglesia defiende el 
verdadero y recto valor del conocimiento humano. («Quae quidem 
philosophia in Ecclesia agnita et recepta, et verum sincerumque 
cognitionis humanae valorem tuetur», etc., AAS, 572.) El conocimien- 
to es función de la mente, sea en una actividad intuitiva, sea me- 
diante el discurso de la razón. (Estos dos modos de actividad se dis- 
tinguen bastante claramente en la Encíclica: «cum potissimum ava- 
tur de principiis humanae menti per se notis, vel de sententiis illis, 
quae tum saeculorum sapientia, tum etiam divinae «revelationis» 
consensyu ac fulcimine innituntur». AAS, 572. Del discurso de la razon 
se habla en AAS, 574, al rechazar las posiciones de un voluntarismo 
egnoseológico propiamente dicho.) La voluntad y los sentimientos tie- 
nen gran influjo en la marcha de la actividad del entedimiento y en 
sus resultados. Es más, ciertas experiencias afectivas pueden cons- 
tituir para el entendimiento un medio de captación de las realidades 
superiores en el orden axiológico, y se dan conocimientos subscons- 
cientes que ayudan poderosamente a las investigaciones de la razón. 
Todo esto se afirma expresamente en la Encíclica. («Numquam enim 
christiana philosophia utilitatem negavit et efficacitatem bonarum 
totius animi dispositionum ad res religiosas ac morales plene cogno- 
scendas et amplectendas; immo semper docuit hutiuscemodi dispo- 
sitionum defectum causam esse posse cur intellectus, cupiditatibus ac 
mala voluntate affectus, ita obscuretur ut non recte videat. Immo 
Doctor Communis censet intellectum altiora bona ad ordinem mora- 
lem sive naturalem sive supernaturalem pertinentia, aliquo modo per- 
cipere posse, quatenus experiatur in animo affectivan quamdam 
«connaturalitatem» cum eisdem bonis sive naturalem, sive dono gra- 
tiae additam; ac liquet quantopere vel suboscura huiusmodi cognitio 
investigationibus rationis auxilio esse valeat», AAS, 574.) Lo que no 
puede admitirse es el voluntarismo gnoseológico propiamente dicho, 
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es decir, que el hombre, sin percibir con la mente la verdad, pueda 


alcanzarla directamente mediante una elección del libre arbitrio de 
la voluntad. («Aitamen aliud est voluntatis affectuum disposition: 


vim agnoscere adiuvandi rationem ad certiorem ac firmiorem cogni-. 


tionen rerum moralium assequendam; aliud vero est [...] facultati- 
bus [...] appetendi et affectandi vim quamdam intuendi adiudicare, 
atque hominem, cum non possit rationis discursu cum certitudine 
discernere quidnam ut verum sit amplectendum, ad voluntatem de- 
clinare, qua inter oppositas opiniones ipse libere decernens eligat, 
cognitione et voluntatis acta incompte permixtis», AAS, Íbid.) 
: b) La filosofía reconocida por la Iglesia defiende los ineconcusos 
principios metafísicos, a saber: los de razón suficiente, causalidad y 
finalidad. («Quae quidem philosophia T[...] et metaphysica incon- 
cussa principia—rationis nempe sufficientis, causalitatis et finalita- 
tis—[tueturl», AAS, 572.) 

c) Defiende igualmente la posesión filosófica de verdades ciertas 
e inmutables («ac demum certae et immutabilis veritatis assecutio- 
nem», AAS, íbid.). No se trata de atribuir este valor a la totalidad 
de las construcciones filosóficas de la filosofía tradicional, sino a las 
cuestiones más ciertas y esenciales. «La verdad y toda su expresión 
filosófica—afirma la Encíclica—no pueden cambiar con el tiempo, 
principalmente cuando se trata de principios evidentes por sí mis- 
mos a la mente humana o de aquellos juicios que se apoyan tanto 
en la sabiduría de los siglos como en el consenso y fundamento de 
la divina «revelación» (AAS, íbid.). Frente a los que [fundados en el 
equívoco de que todo conocimiento humano es inadecuado],-«sostie- 
nen que el mejor modo de expresar las verdades, principalmente las 
trascendentes, es mediante doctrinas divergentes, que mutuamente 
se completan, aunque entre si en cierto modo se opongan» (AAS, 573), 
reivindica la Iglesia la perennidad de la verdad, es decir—explicamos 
nosotros—la posibilidad de que el entendimiento humano alcance co- 
nocimientos parciales sí e imperfectos, pero que no contienen ningún 
elemento falso. (Son conocimientos total o adecuadamente verdade- 
ros en lo que dicen, pero incompletos o inadecuados respecto a lo que 
se podría decir del objeto; todo lo que dicen es verdadero, pero no di- 
cen todo lo que es verdadero.) «Cuanto de verdadero—afirma la En- 
cíclica—pueda descubrir la mente humana, investigando sinceramen- 
te, ciertamente no puede estar en contradicción con la verdad ya 
alcanzada; pues Dios, Verdad suma, creó y rige la inteligencia hu- 
mana no para que oponga cada día nuevas verdades a las rectamente 
adquiridas, sino para que, apartados los errores que tal vez se hu- 
bieren introducido, edifique la verdad sobre la verdad de modo tan 
ordenado y orgánico como aparece constituida la misma naturaleza, 
de la que se extrae la verdad» (AAS, 572). 

d) La Iglesia reconoce a la razón humana la capacidad de demos- 
_frar con certeza la existencia de un Dios personal y de expresar rec- 
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tamente la ley naturai («In comperto est quanti Ecclesia humanam 
rationem faciat, quod pertinet ad exsistentiam unius Dei personalis 
certo demonstrandam [...] parique modo ad legem, quam Creator 
animis hominum indidit, rite exprimendam». UNS TO) 

e) La Iglesia quiere una filosofía abierta a todo progreso y evo- 
lución legítima. En todas las cosas que ni directa ni indirectamente 
se refieren a la fe y costumbres, deja las cuestiones a la libre discu- 
sión de los peritos. Y aun en las cuestiones esenciales «se puede ves- 
tir a la filosofía con más aptas y ricas vestiduras, reforzarla con más 
eficaces expresiones, liberarla de ciertos adminículos menos aptos de 
las escuelas, enriquecerla también prudentemente con ciertos ele- 
mentos sanos del progresivo pensamiento humano». («In hac philo- 
sophia Lin Ecclesia agnita et receptal plura sane exponuntur, quibus 
res fidei et morum neque directe nec indirecte attinguntur, quaeque 
propterea Ecclesia liberae peritorum disceptationi permittit; at quoad 
plura alia [...] eadem libertas non viget. Etiam in huiusmodi essen- 
tialibus quaestionibus, philosophiam quidem aptiore et ditiore veste 
induere licet, efficacioribus dictionibus communire, quibusdam scho- 
tarum adminiculis minus aptis exuere, sanis quoque quibusdam ele- 
mentis progredientis humanae lucubrationis caute locupletare». 
AAS, 572.) 

f> La Iglesia «conoce perfectamente con la experiencia de mu- 
chos siglos que el método y sistema del de Aquino se distingue por 
su singular valor, tanto para la formación de los principiantes como 
para la investigación de las verdades recónditas; y que su doctrina 
suena como al unísono con la divina «revelación» y es eficacísima 
para asegurar los fundamentos de la fe y para recoger de modo útil 
y seguro los frutos del sano progreso» (AAS, 573). Como aparece de 
todo el contexto, esta aprobación y recomendación considera al sis- 
tema y doctrina de Santo Tomás de Aquino dentro de una perspecti- 
va amplia, en que la justa libertad de los pensadores cristianos no 
quede coartada. 

2.2 Orientaciones y dictámenes negativos. 

a) Son falsas las afirmaciones del evolucionismo monístico y pan- 
teísta, así como el «materialismo dialéctico» (AAS, 562 s.). 

b) Es falso aquel «historicismo» que, «ateniéndose sólo a los acon- 
tecimientos de la vida humana, subvierte los fundamentos de toda 
verdad y ley absoluta» (AAS, 563). 

c) Los sistemas llamados «inmanentismo», «idealismo» y «mate- 
rialismo», ya histórico, ya dialéctico, son falsos y no pueden ser con- 
ciliados con el dogma católico con sólo añadirles «algunas correccio- 
nes o complementos, si fuera menester» (AAS, 573 $.: «quamlibet 
vphilosophiam vel opinationem, quibusdam additis, si opus fuerit, 
correctionibus vel complementis, cum dogmate catholico componi 
posse [...] falsum omnino esse, cum praesertim de commentis illis 
agatur, quae vel «immanentismum» vocant, vel «idealismum», vel 
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«materialismum» sive historicum, sive dialecticum [...] catholicus 
nemo in dubium revocare potest.») 

d) Es igualmente falsa e inconciliable con el dogma católico una 
nueva errónea filosofía, que ha tomado el nombre de «existencialis- 
mo», porque, rechazadas las esencias inmutables de las cosas, se 
preocupa sólo de la «existencia» de cada una de ellas. («Huiusmodi 
evolutionis commenta [...] viam straverunt novae aberranti philo- 
sophiae, quae [...] «exsistentialismi» nomen nata est, utpote quae, 
immutabilibus rerum essentiis posthabitis, de singulorum tantum 
«exsistentia» sollicita sit». AAS, 563.) Se trata del «existencialismo, 
que, o bien profesa el ateísmo, o bien, por lo menos, se opone al valor 
del razonamiento metafísico». (AAS, 573, citado antes. Al inmanen- 
tismo, idealismo o materialismo se añade en la enumeración: «ac 
vel etiam «exsistentialismum» sive atheismum profitentem, sive sal- 
tem valori ratiocinii metaphysici adversantem».) Es claro, por con- 
siguiente, que la Encíclica no se refiere a cualquier posición filosó- 
fica que haya podido ser denominada existencialismo, sino a aque-= 
llas posiciones que, en su atención a lo existente mundano, en su 
preocupación por la fenomenología de lo concreto, hayan llegado a 
negar lo trascendente (Dios), 0, cuando menos, a negar el valor del 
razonamiento metafísico fundado en los principios de razón sufi- 
ciente, de causalidad y de finalidad. El proteísmo con que las co- 
rrientes de pensamiento llamadas existencialistas se han desarrolla- 
do, el uso y el abuso que de la palabra existencialismo se ha venido 
haciendo, hacían necesaria esa precisa discriminación de la doctrina 
que se declaraba inadmisible. Por otra parte, los que simpatizan con 
el método fenomenológico aplicado a una analítica de lo concreto 
existente (cosa que de ninguna manera se reprueba en la Encíclica 
y que puede contribuir a ese enriquecimiento de vestidura, de expre- 
sión y de contenido que la «Humani generis» desea para la filosofía 
tradicional católica), saben ya dentro de qué cauces y con qué im- 
postación filosófica han de moverse, para no caer en error. El llama- 
do existencialismo católico tendrá que delinear con más precisión sus 
posiciones, evitando peligrosos equívocos, y, en su caso, deberá corre- 
gir ciertos extremos. Pero no habrá por qué abandonar las riquezas 
que el estudio fenomenológico del existir humano ha aportado, ni 
renunciar a un género de investigaciones, que pueden mostrarse ex- 
traordinariamente fecundas para una metafísica abierta a la vez a 
la experiencia ontológica y al raciocinio, a un conocimiento univer- 
sal que hunde sus raíces en la óntica autenticidad de lo que con- 
cretamente existe. 

e) No es lícito estimar a «aquella sana filosofía, que es ya como 
un patrimonio heredado de las precedentes generaciones cristianas», 
«filosofía reconocida y aceptada por la Ielesia», «como un monumen- 
to grande en verdad, pero ya inservible». (AAS, 573, con el contexto 
de la página anterior: «numquam tamen eam [philosophiam] sub- 
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vertere fas est, vel falsis principiis contaminare, vel quasi magnum 
quidem, sed obsoletum existimare monumentum».) 

Conclusión: En la «Humani generis» la Iglesia somete a una re- 
visión y reajuste las posiciones de la filosofía de los católicos—filo- 
sofía vitalmente católica—, Establece con firmeza, a la vez que con 
un gran sentido de sobriedad y de prudencia, los hitos absolutamente 
ciertos y definitivamente adquiridos. De este modo sale al paso al 
peligro, que comenzaba a dibujarse, de que en el impulso dinámico 
de un mejor hallazgo de la verdad viniese a naufragar la verdad 
misma. Con esto queda abierto el camino a todos los avances y pro- 
gresos, a todas las adaptaciones e integraciones legítimas. La Igle- 
sia no sólo no retrae de ello, sino que empuja a ello. Pero al mismo 
tiempo señala el sentido de responsabilidad con que han de proceder 
los católicos, así filósofos como teólogos. Buscadores, al fin, unos y 
otros de una Verdad con mayúscula, que es el Verbo-Vida, eterno e 
inmutable, que nos ha de juzgar. 


En la discusión de la ponencia del P. Díez-Alegría intervienen el 
P. Martínez Gómez y el señor Aranguren. 

El señor Zaragieta informa del proyecto de la Junta de Gobier- 
no relativo al desarrollo de las sesiones científicas el próximo curso, 
en las cuales se intensificará lo más posible la discusión de las po- 
nencias, y para esto se procurará dar a los socios, con la mayor 
antelación posible, noticia del resumen de las ponencias que se ha- 
yan de discutir en cada sesión. 

No habiendo más asuntos de que tratar, se levanta la sesión. 
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FERMÍN DE URMENETA: La doctrina psicológica y pedagógica de Vives. 
Consejo Superior de Investigaciones Científicas. Instituto «San 
José de Calasanz» de Pedagogía, Sección de Barcelona. Barcelo- 
na, 1949. Un volumen de 640 páginas. 


Subrayemos el acierto con que ha sido elegido el tema de esta 
monografía, a saber: un estudio exhaustivo de la doctrina psicoló- 
gica y pedagógica de Luis Vives, ceñido en la segunda al aspecto 
constructivo, con omisión del aspecto crítico, contra lo que acostum- 
bran la mayoría de los autores. El auge de los estudios pedagógicos 
justifica tan ambicioso propósito, cuya realización vendría a colmar 
una laguna notoria en la conocida obra de Bonilla, así como en la 
literatura de lengua española consagrada a Luis Vives. 

El autor antepone a su estudio una breve referencia a la vida 
de Luis Vives y una clasificación sistemática de sus escritos, que, a 
diferencia de las de Mayáns y Bonilla, se atiene al contenido de los 
mismos. La innovación del criterio le permite establecer hasta siete 
erupos de escritos, de los cuales solamente los dos primeros son traí- 
dos a colación. El primero, que versa sobre «La Filosofía y su histo- 
ria» y comprende obras filosófico-doctrinales e histórico-filosóficas (7), 
es utilizado para un capítulo preliminar acerca de los «Presupuesios 
filosóficos de la psicología y la pedagogía de Luis Vives». El segundo, 
formado en torno al tema «El alma y la educación», y que abarca 
tratados psicológicos, tanto de psicología general como de psicología 
especial y tratados pedagógicos, repartidos asimismo en obras de 
pedagogía general (principales y complementarias) y obras de peda- 
gogía diferencial (pueril, sexual), circunscribe la materia básica para 
la presente monografía. Cabría, tal vez, poner reparos a la califi- 
cación psicológica o pedagógica, sin más, de algunos de los catorce 
escritos de este grupo—por ejemplo, de la Introductio ad sapien- 
tiam—; acerca de los cuales sería preferible no prejuzgar su carác- 
ter y limitarse a consignar que se aprovechan los abundantes mate- 
riales pedagógicos en ellos contenidos. 

La porción más extensa, y, desde luego, la mayor utilidad del libro, 
estriba en el detallado análisis doctrinal de los catorce escritos alu- 
didos, que son examinados uno a uno en el orden prefijado por el 
autor, y en el resumen sistemático de la doctrina pedagógica de 
Vives que remata la llamada «Parte sintética». En estas páginas son 
desenvueltaz minuciosamente la ideología vivesiana y su matizada 
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concepción del hombre y de la educación, que no siempre fluyen, sin 
embargo, en la espontaneidad de sus cauces propios, pues a veces se 
las constriñe en moldes arbitrarios. Resulta especialmente interesante 
la exposición analítica de los tres libros del De anima et vita, si 
bien a la del tercero le perjudica el empeño de presentar a Vives 
como precursor de Descartes en la doctrina de las pasiones. También 
la detallada exposición del De tradendis disciplinis y de la Intro- 
ductio ad sapientiam atraen fuertemente la atención del lector. La 
doctrina fundamental psicológica y pedagógica desarrollada en es- 
tos tres escritos vivesianos queda ulteriormente completada con el 
análisis de los tratados menores y de los otros de tema especial que 
integran el grupo estudiado. 

La obra, reducida a esos dos capítulos expositivos de sus dos par- 
tes, analítica y sintética, resultaría homogénea y ganaría induda- 
blemente en calidad. Pero el autor, en alas de su ambición, ha inter- 
calado entre ambas una exposición histórica de las influencias reci- 
bidas y ejercidas por Vives, que, divergiendo del criterio establecido, 
no se ciñe a su doctrina psicológica y pedagógica, antes bien se ex- 
tiende a toda su filosofía. Reputamos esta parte histórica muy in- 
ferior a las otras dos. En efecto, en cuanto a la primera clase de in- 
fuencias, no basta, para descubrirlas, con registrar unas meras ci- 
tas de autores y obras o unos meros juicios acerca de los mismos; 
las influencias doctrinales asimiladas por un pensador pueden pasar 
inadvertidas a quien se satisfaga con procedimientos tan superfi- 
ciales. Así, en el presente caso no extrañará que el autor no haya 
logrado resaltar con el debido relieve el firme substrato platónico 
sobre el que se asienta doctrinalmente el De anima et vita, ni la 
postura estoica axial de la Introductio ad sapientiam. Tampoco las 
influencias ejercidas por Vives se descubren a base de simples ró- 
tulos y citas o de frases más o menos laudatorias. Una auténtica 
historia del vivismo exigiría seguir las doctrinas de Vives en su tra- 
yectoria histórica, visible unas veces y oculta otras, que las ha 
llevado a fecundar el pensamiento de autores y épocas posteriores. 
Interesa mucho, por ejemplo, mostrar qué doctrinas de Vives han 
sido acogidas por la filosofía catalana del sentido común, ya sea a 
través de los autores escoceses, ya sea directamente—tarea realizada 
en buena parte por el Doctor Mirabent—, en vez de hacerse lenguas 
reiteradamente de dicha influencia. Asimismo, por razones de ob- 
jetividad científica, conviene evitar el panegirismo a que propenden 
muchos cuitivadores de nuestra historia filosófica. Aunque Menén- 
dez y Pelayo haya aireado la frase según la cual Vives fué «sem- 
brador, no ya de ideas, sino de sistemas a granel», nos parece fran- 
camente excesivo presentarle como precursor, no sólo de Bacon, Des- 
cartes, Reid y Kant—lo cual sería tal vez lícito en aspectos parcia- 
les y con obligadas salvedades—, sino, además, de Espinosa, de Leibniz. 
del vitalismo, de la filosofía de los valores, de la sociología de Max 
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Scheler, del existencialismo, del psicoanálisis de Freud, de Ortega, 
de Marañón y de todas las corrientes psicológicas y pedagógicas con- 
temporáneas, aun de las más opuestas. Una mayor continencia y un 
criterio de selección, en punto a influencias, robustecería, sin duda. 
el crédito de nuestras investigaciones histórico-filosóficas. 

El libro viene avalado, en su parte final, por una serie de apén- 
dices bibliográficos: ediciones y estudios vivesianos, listas alfabéti- 
- Cas de autores y de monografías, inventario de publicaciones perió- 
dicas (diarios y revistas) y conmemorativas (ofrendas u homenajes), 
así como índices y siglas, que el autor ha reunido con mucho es- 
fuerzo. Existiendo ya buenas bibliografías acerca de Luis Vives, ha- 
bría sido preferible remitir a ellas y consignar, a lo sumo, unas 
breves indicaciones para orientación del lector, sin descender a la 
mención de artículos insignificantes ni caer en innecesarias repeti- 
ciones. 

TFHORA 


FRANCISCO SANCHES: O cometa do ano de 1577 (Carmen de cometa 
anni M. D. LXXVII). Reproducción en facsímil de la edición 
de 1578. Introducción y notas del Doctor Arturo Moreira de Sá. 
Lisboa, 1950. Instituto para la Alta Cultura (Centro de Estudios 
de Psicología y de Historia de la Filosofía). 186 páginas. 


Los eruditos portugueses vienen reivindicando con insistencia para 
su país al médico y filósofo Francisco Sánchez, a quien consideran 
como uno de sus mejores pensadores renacentistas. La primera obra de 
este autor, el Carmen de cometa anni MDLXXVII, publicado por única 
vez en Lyón el año 1578, estuvo a punto de perderse en la pasada 
guerra, pues los rarísimos ejemplares de la misma señalados en 
Europa por los bibliógrafos perecieron en los bombardeos e incendios 
de bibliotecas. Pero, en su bolsa de viaje para estudios en los Estados 
Unidos, el Doctor Arturo Moreira de Sá, ya conocido por sus anterio- 
res y fundamentales investigaciones sobre Francisco Sánchez, tuvo 
la fortuna de encontrar en la biblioteca de la Universidad de Har- 
vard un ejemplar, hoy único en el mundo, de dicha edición. El 
Instituto para la Alta Cultura, de Portugal, entidad patrocinadora 
del viaje, aprovechó la coyuntura del hallazgo para conmemorar la 
efemérides de 1950, fecha probable del cuarto centenario del naci- 
miento del famoso médico-filósofo, mediante una edición de aquel 
poema, que encomendó al propio descubridor. 

Además de la reproducción en facsímil, el Doctor Moreira de Sá 
nos ha dado una cuidadosa transcripción del texto y una versión 
portuguesa del poema, con oportunas anotaciones. Y por si todo esto 
fuera poco, ha antepuesto a la edición un eruditísimo estudio intro- 
ductorio, dedicado en gran parte a la exposición de las doctrinas 


566 BIBLIOGRAFIA 


antiguas, medievales y renacientes sobre los cometas, así como al 
nacimiento y transmisión de las supersticiones astrológicas, para 
situar sobre este telón de fondo el Carmen de cometa, en el que su 
autor combate francamente los pronósticos referidos a la aparición 
de los cometas. El poema pertenece a la abundante literatura sus- 
citada por el cometa aparecido en 1577, que el Doctor Moreira de 
Sá registra en apénaice exprofeso; y se relaciona estrechamente, 
además, con la historia de Portugal, por cuanto los agoreros cre- 
yeron ver en dicho meteoro el anuncio del desastre sufrido por el 
rey don Sebastián en la batalla de Alcazarquivir. El estudio doctri- 
nal del poema contribuye al conocimiento de las ideas científicas y 
filosóficas de la época y anticipa la fisonomía espiritual del egregio 
profesor que tanto había de brillar en la Universidad de Tolosa. 
Tanto por la forma de presentar y anotar el texto, como por la 
concienzuda introducción y los complementos bibliográficos que lo 
acompañan, reputamos esta edición modélica entre las de su clase. 
TICIAAS 


Luis FARRÉ: Diez años de Filosofía argentina. Separata de la «Re- 
vista de la Universidad de Buenos Aires». Tomo VII, vol. 1, nú- 
mero 13, enero-marzo de 1950. 


La República del Plata se ha convertido, desde hace varios lus- 
tros, en escenario de una considerable actividad filosófica. Un pano- 
rama de esta actividad, constreñido al período 1940-1950, nos es pre- 
sentado en el breve espacio de 82 páginas por el Profesor Luis Farré, 
de la Universidad de Tucumán, un español nacionalizado argentino 
y partícipe en su vida filosófica. A fin de que las figuras reseñadas 
aparezcan en un cierto orden, son agrupadas en tres capítulos, según 
que otorguen sus preferencias a filósofos contemporáneos, se espe- 
cialicen en determinados problemas con propósitos de sistematiza- 
ción o expresen su fidelidad al escolasticismo católico en alguno de 
sus matices. Al lado de los nombres consagrados y familiares (As- 
trada, Regueiro, Romero, Vasallo, Pucciarelli; Mondolfo, Regueiro, 
Aníbal Sánchez; Anquín, Castellani, Derisi, Sepich), vemos así des- 
filar los valores nuevos y de más reciente aparición (Estiú, Fatone, 
Pro; Labrousse, Juan A. Vázquez; Echeverría, Fragueiro), de todos 
los cuales se registra y describe la producción filosófica aparecida en 
dicho decenio. 

Por razón de los estrechos lazos culturales que nos unen con la 
República Argentina, el referido panorama despierta un vivo inte- 
rés; y aún es de lamentar que la amplitud del tema y la concisión 
del estudio no permitan a su autor un análisis más detallado y una 
valoración más a fondo de los pensadores y de sus obras. 


F CMA 


BIBLIOGRAFIA 567 


BENÍTE2, HERNÁN: El drama religioso de Unamuno. Universidad de 
Buenos Aires, 1949. 478 páginas, 12 pesos. 


Un libro ardoroso, escrito con fuerza, con empuje pasional, en un 
estilo recio y sonoro a la vez, es el que ahora reseñamos. Estas cua- 
lidades, empleadas como marco para encuadrar la figura de Una- 
muno, le dan un aliento poco corriente en los libros de filosofía. Por 
una parte, se percibe el deseo (logrado) de forjar un idioma filosófico 
que al mismo tiempo sea español castizo, y digo español en lugar de 
castellano, para poder señalar el acierto de argentinización que en- 
cierra. Como ejemplo más marcado, llevado al extremo, pueden ver- 
se las páginas 159 y siguientes. Por otra parte, el contenido filosófico 
del libro encierra equivalente aspiración, ya que la primera parte 
no es meramente expositiva, sino que Hernán Benítez plantea con- 
cepciones personales. 

Dos partes claramente delimitadas presenta la obra: una primera, 
de estudio doctrinal, y una segunda, publicación de un epistolario, 
Aunque la obra posee unidad orgánica, para hacer su análisis voy 
a distinguir en ella cuatro aspectos diferentes: el epistolario, el es- 
tudio propiamente sobre Unamuno, las doctrinas personales del autor 
en filosofía y algunas visiones y apreciaciones esparcidas en la obra 
sokre países e historia. Me permito hacer estas distinciones para po- 
der desentrañar los complejos temas que de manera orgánica abarca. 

I.—La segunda parte de la obra comprende una introducción de 
40 páginas y la correspondencia entre Unamuno y Pedro Jiménez 
Illundain. Veintitrés cartas de Unamuno y veintiuna de Jiménez de 
THundain ocupan 215 páginas, seguidas por un epílogo sobre la muer- 
te de Unamuno. La importancia de estas cartas para el historiador 
de la filosofía es extraordinaria, y digo para el historiador de la 
filosofía, porque Unamuno ya le pertenece, y estas cartas permiten 
comprender ciertos aspectos de su distensión religiosa, de tanta re- 
percusión para su pensamiento. Escritas entre los años 1898 y 1922, 
abarcan la madurez de Unamuno, y revelan sus crisis y reafirmacio- 
nes religiosas. «Estas cartas, a mi entender, son las más interesantes 
de cuantas hasta el presente se conocen», (pág. 230), y considero 
acertado el juicio, por constituir páginas de analítica existencial 
unamuniana. 

I1.—La parte que propiamente constituye el estudio sobre Unamu- 
no puede recibir dos caracterizaciones: por una parte, es una reac- 
ción frente a las últimas publicaciones que presentan a Unamuno 
como hereje, no propiamente por la parte doctrinal, sino por la ma- 
nera de decírselo, lo que lleva a Hernán Benítez a la polémica; por 
otra, una profunda admiración por Unamuno, cálidamente expresada. 
El drama religioso de Unamuno es visto como la lucha entre su in- 
teligencia, luterana, y su corazón, católico. Y este drama es presen- 
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tado por Hernán Benítez como permanente a lo largo de toda su 
vida. Precisamente se apoya en el epistolario para probar que «en 
el corazón de Unamuno clavó el catolicismo su fe...» (pág. 154), sin 
que por ello llegase nunca a abjurar sus errores teológicos. Esta trá- 
sica distensión espiritual es presentada por Hernán Benítez como 
la muestra vivida de una «existencia auténtica», la de Unamuno, «el 
hombre que vivió auténtico vivir existencialista, sub specie mortis» 
(página 190). 

Para llegar a testa conclusión, Hernán Benítez ha hecho con an- 
terioridad un recorrido por diversos aspectos de la vida y pensa- 
miento de Unamuno, y ha explanado lo que me permito considerar 
concepción personal, como se verá a continuación. 

111.—Hecho un recorrido, medio biográfico, medio filosófico, Her- 
rán Benítez plantea qué es la «existencia auténtica», para luego 
poder decir que Unamuno nos presenta un modelo de la misma. Para 
elio, comienza por darnos un concepto del hombre, y digo un con- 
cepo, aunque esta visión antropológica está alejada, todo lo ima- 
ginable, de una especulación abstracta. Partiendo de que el hombre 
es unión de alma y cuerpo, se ve esta unión como algo inaudito a 
la inteligencia, como una «monstruosidad», impensable antes de co- 
menzar a existir, a causa de la desproporción existente entre ambos 
términos sujetos a ligazón. Esto lleva a afirmar que la existencia 
auténtica consiste en vivir sub specie monstruositatis, visión que im- 
plica «insolvencia ética radical, nacida de anemia de nuestra vo- 
luntad libre», al vivir bajo la ley del pecado. La vida es más densa 
cuanto más trágica, al hallar la raíz de la «insatisfacción», o, como 
ahora se dice, inquietud (y hemos vuelto al cabo de quince siglos 
a San Agustín, el superexistencialista) (pág. 179), interpretando a 
Heidegger, «en la imposibilidad de la enautostasis perfecta» (pági- 
na 183), del hallarse a sí mismo integramente, sólo lograble en Dios 
por la fe, haciendo Hernán Benítez fuerte hincapié en que la po- 
sesión de la fe no extirpa la angustia existencial, sino que la acre- 
cienta autentificándola. 

Se trata, pues, de una cristiana visión existencial del hombre. 
antiabstracta y entrañablemente cordial. Como doctrina filosófica (y 
perdónese a un historiador de la filosofía que continúe encasillan- 
do), se la habrá de filiar en Kierkegaard, en Heidegger, en Unamuno 
mismo (del que es tumado el léxico), y remirando a San Agustín, 
procurando ahondar en una Antropología religiosa. 

IV.-—Finalmente, desearía hacer alguna observación, no a partes 
homogéneas de la obra, sino a detalles y frases dispersos, tanto más 
delicados cuanto que rozan la historia de la política, centrados en 
la napoleónica fuga de Unamuno de Fuerteventura, y sus causas 
políticas, ya que en el momento culminante (ya alquilado el famoso 
y anunciado navío) ie llegó el indulto, lo que hace innegable lo que 
pocos dicen: que la fuga y el «destierro» en París fueron una farsa 
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política. Con esta recordación no pretendo rectificar a Hernán B2- 
nítez, sino apoyar su tesis, en el sentido de que el auténticamente 
agónico Unamuno era capaz de vivir auténticamente una farsa, y 
quizá convertirla en realidad para sí mismo. Lo mismo que «del pe- 
cado del prójimo no se puede juzgar», lo mismo diremos de la va- 
nidad del prójimo, dejando de lado las consideraciones a que este 
tema nos podría llevar acerca de la historia de la política. 

V.—Recapitulando, debo reconocer la impresión, honda y sincera, 
que este libro me ha producido, tanto por sus cualidades intrínsecas, 
como por el ardor que lo anima. Y quizá Unamuno, desde su tumba, 
si es sincero una vez, dirá: «He aquí una obra a la que deberé mu- 
cho para mi perennidad entre los hombres.» 


CONSTANTINO LÁSCARIS COMNENO. 


J. ITURRIOZ, S. J.: Cuatro lecciones sobre existencialismo. «Hechos y 
Dichos», Zaragoza, 1951. Un folleto en rústica de 122 páginas. 
Lic. J. José Ruiz: El existencialismo. Cuenca, 1951. Un folleto en 

rústica de 80 páginas. 


Estos dos trabajitos son altamente recomendables por sus condi- 
ciones de densidad doctrinal y claridad de exposición, aparte su 
erudición y exposición amenamente vulgarizadora. 

El primero son cuatro lecciones, en las que sucesivamente el Pa- 
dre Iturrioz ambienta histórica, mundana y filosóficamente el marco 
en que aparece el existencialismo; hace su historia en las dos figu- 
ras precursoras de San Agustín y Kierkegaard, las dos alemanas de 
Jaspers y Heidegger y las dos francesas de Marcel y Sartre; sintetiza 
su temática, principalmente como dirección humanista, subjetivista 
y pesimista, y termina habiando del hombre desde el punto de vista 
de su carencia de esencia y sus relaciones con la historia. 

El segundo es el discurso inaugural del curso académico en el 
Seminario Conciliar de San Julián, de Cuenca, y él el profesor de 
Filosofía del mismo, que es el autor, pasa revista a las notas carac- 
terísticas del existencialismo y examina el sentido de dicha doctrina 
ante Dios, ante el escolasticismo y ante el marxismo, para terminar 
con el juicio que a la Iglesia ha merecido con ocasión del Congreso 
Internacional de Filosofía celebrado en Roma en 1946 y en la En- 
ciclica Humani generis. 

Son dos trabajos incicadísimos para que personas de una cultura 
media tomen contacto con lo que es el existencialismo y adquieran 
un conocimiento fundamental del mismo y de sus fallos. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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G. Pico DELLA MIRANDOLA: Disputationes adversus Astrologiam divina- 
tricem, libri I-V a cura di Eugenio Garin. Edizione Nazionale del 
Pensiero Italiano, 2, Vallecchi, Editore. Firenze, 1946. Un tomo, 
encuadernado en cartoné, de 672 páginas. 


La labor del publicista encargado de esta edición en su introduc- 
ción y notas es digna de toda loa por su erudición y abundancia de 
referencias bibliográficas. 

Aparte esto, es laudable la reedición de obras como la presente, 
pues, aunque por su asunto pudiera parecer pueril dar importancia, 
ni aun para refutarlas, a las doctrinas astrológicas medievales y rena- 
centistas, es muy de tener en cuenta aquel consejo de San Alberto 
Magno, refiriéndose a obras como la presente, de las que dice en su 
Speculum astronomiae in quo de libris licitis et illicitis pertractatur 
(XVI, Opera, Lugduni, 1651, vol. V, fol. 666a: «de libris vero necroman- 
ticis, sine praejudicio melioris sententiae, videtur quod magis debeant 
conservari quam destrui; tempus enim forte jam prope est quo propter 
vari quam destrui; tempus enim forte jam prope est quo propter 
quasdam causas quas modo taceo, eos saltem occasionaliter proderit 
inspexisse. Nihilominus tamen ab abusu sibi caveant, inspectores 
eorum»; conque, si esto dice de los libros nigrománticos, con más 
razón se puede defender a los que intentan combatir lo supersticioso. 

Y es tanto más de tener esto en cuenta tratándose del presente 
libro, cuanto que Pico de la Mirandola fué en un tiempo algo defensor 
de la astrología, con lo que su testimonio tiene una especial autoridad. 

Lucas Bellantius Senensis, autor de Responsiones in disputatio- 
nes Joannis Pici Mirandulae adversus astrologos (Basileae, 1554, I, 
pp. 169-170) —copio de Garín—, escribió: «Mirum autem est, ut tam 
brevi temporis spatio astrologiam falsam abjiciendamque deprehen- 
derit; nisi forte veri luminis particeps factus ab eo—quem saepissi- 
me consulebat—fratre Jeronymo Savoranola, cuius suasu hoc opus 
scripsisse credendum est, cum ejusdem consilio impressum fuerit, tum 
quoniam vulgari sermone non doctis sed populis—quos seducere stu- 
debat—libellum edidit, ubi leviora quaedam ad verbum ex hoc opere 
transtulit, astuto quippe consilio.» 

Pico de la Mirandola se había indignado mucho de que tres as- 
trólogos le habían predicho de que viviría poco, «quoniam tres po- 
tissimum vaticinabantur ei mortem anno 33 suae aetatis, scilicet Lu- 
cas Bellantius Senensis, Antonius Syrigatus Florentinus et Angelus 
de Catastrinis, Carmelita»; pero eso de haber sido astrólogo es una 
afirmación que sin más ni más no es aceptable. Siendo muy joven 
—él lo confiesa al final del libro XII de su tratado—se interesó por 
la astrología; pero todavía era bastante joven cuando en Bolonia, 
en unión de Pandolfo Collenuccio, despreciaba las profecías astro- 
lógicas, porque si en la Oratio y la Apología confiesa Pico su adhe- 
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sión a la magia natural, lo hace precisamente oponiéndose a las 
prácticas nigrománticas y, en general, a la magia ceremonial, y 
aunque en las conclusiones cabalísticas afirma «sicut vera Astrolo- 
gia docet nos legere in libro Dei, ita Cabala docet nos legere in libro 
Legis», no hay que olvidar que Pico llamaba a la Astronomía Astro- 
logía verdadera, y comentando más adelante el salmo «Coeli enarrant 
gloriam Dei», del que sacaba tanto partido astrológico Pedro de 
Ailly, no hace profesión de fe astrológica. 

Lo cierto es que esta obra de Pico de la Mirándola es fundamen- 
tal en sus conclusiones y constituye hasta hoy, por su amplia infor- 
mación, una cantera valiosísima de noticias sobre este aspecto cul- 
tural del Renacimiento y la Edad Media. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


JOSÉ CONDE ANDRÉU: El principio de causalidad en las ciencias bio- 
lógicas y médicas. Lección inaugural del curso MCML-MCMLLI. 
Universidad de Zaragoza. Un folleto, en rústica, de 62 páginas. 


El autor, Vicedecano de la Facultad de Medicina, pero aficionado 
a la Filosofía, que ya había tocado en anteriores discursos inaugura- 
les de curso académico los principios de unidad y finalidad con cri- 
terio médico, hace en éste otro tanto con el de causalidad eficiente, 
cuya existencia proclama al no ser posible optar, en presencia del 
orden de la naturaleza, por el segundo miembro de la disyuntiva: o 
causalidad o casualidad. 

Para el mejor desarrollo de su tema, comienza por dar unas no- 
ciones filosóficas sobre el concepto de principio y causa, enumerar 
las clases que hay de éstas y distinguirlas de lo que se llama ante- 
cedente, condición, ocasión, razón y elemento. 

Pasa luego a definir la causa eficiente y dividirla, valiéndose para 
ello de cuadros sinópticos, muy didácticos, y estudia brevemente la 
causalidad de dicha causa, para formular a continuación el prin- 
cipio de causalidad, cuya evidencia patentiza 

Seguidamente trata de la causalidad en las ciencias de la natu- 
raleza, y concretamente en las biológicas, en las que dicho princi- 
pio recibe una formulación especial desde el punto de vista espe- 
cífico y otra desde el punto de vista individual, y posteriormente en 
las médicas, lo que le lleva a decir dos palabras sobre las causas O 
factores morbógenos y su acción perturbadora, no haciendo otro 
tanto con la reacción defensiva del organismo contra esas Causas, 
por haberlo ya hecho en anteriores trabajos suyos. 

En resumen: el autor ha hecho una sencilla y clara exposición 
filosófico-natural del tema, luciendo sus dotes de maestro por haber 
logrado convertir un discurso académico en un grato trabajito de 
vulgarización. ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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JuLIán HuxLey: L'homme cet étre unique. Essais. (Editions de la Ba- 
conniére, Neuchatel; 1948). Traducción de Jules Castier. Un torno, 
en rústica, de 344 páginas. 

Penro Caña: Misterio en el hombre (Introducción a la Antroposofía 
del hombre que se oculta o a la verdad como encubrimiento). 
Editorial Colenda, Madrid, 1950. Un tomo, en rústica, de 316 pá- 
sinas, 40 pesetas. 


Dos libros que tienen relación entre sí por el tema y por con- 
traste en algo. 

El primero es la obra de un hombre de ciencia, evolucionista, que 
aplica la evolución a todo, incluso a la religión, sobre la que tiene 
pretensiones de filosofar, él, biólogo principalmente, llegando a de- 
clararse ateo e incrédulo de la inmortalidad personal; el segundo es 
la obra de un creyente, que hace profesión de católico, en el que po- 
drá tal vez haber alguna inexactitud teológica, por falta de precisión 
en la expresión, en lo muy frecuentemente que mezcla lo religioso 
en la exposición de sus tesis. 

La de Huxley se desarrolla en la mayoría de los quince Ensayos, 
casi todos biológicos, publicados en diversas revistas y periódicos, 
que constituyen el libro; y es que nos hallamos en una era que se 
acaba, que va a ser sustituída por una situación radicalmente di- 

ersa, por lo que intenta dar algunas de las bases sobre las que se 
deberá alzar ese nuevo edificio. 

Entiende el autor que para triunfar de la inseguridad, del fraca- 
so y de la desesperación del momento—existencialismo—, tiene la ci- 
vilización que llegar a tener fe en sí misma, una fe de carácter so- 
cial y no económica, como es la de los ideales actuales humanos; y 
que en esta labor puede decir algo la Biología. 

El libro lleva por título el del primero de los Ensayos, y en él 
enumera y comenta los caracteres que hacen del hombre un ser 
único: constituir una sola especie, no obstante la variedad de razas 
en que ha evolucionado, con cruces entre ellas como algo normal, a 
diferencia de lo que ocurre con las especies animales; el carácter 
particular de su historia evolucional: proceder de primates arboríco- 
las, lo gue preparaba la mano prensora y el predominio sobre el 
olfato, de la vista que se extiende desde la copa de un árbol sobre 
un vasto horizonte, y la predispone a la hernia por su estación ver- 
tical o bípeda, y venir de antepasados gregarios, como antecedente 
para que en el hombre aparezca la palabra que es ineficaz, si no hay 
a quien hablar. El hombre no es peludo, como sus antepasados, lo que 
favorece el desarrollo de su inteligencia a fin de descubrir medios 
de defenderse contra la intemperie: desciende de la vida en el 
árbol, y así sus brazos dejan de ser miembros locomotores y se con- 
vierten sus manos en instrumentos manipuladores; piensa, y los 
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otros animales no—ésa es su principal característica—; se acopla se- 
xualmente en cualquier época; el número de hijos es muy variable 
—desde uno a más de veinte—, siendo, por ejemplo, en Inglaterra, 
más fecundos los obreros no especializados que las clases libera- 
les, lc que puede infiuir enormemente en la rapidez con que se mo- 
difican las poblaciones. 

Sólo el hombre tiene conflictos psicológicos; de ahí su facultad 
de reír. Su psicología tiene tres características: poder pensar abs- 
tractamente, unificar relativamente sus procesos mentales y cons- 
tituir unidades sociales, con subproductos únicos como los siguien- 
tes: Cultivo de las matemáticas puras, aptitudes musicales, creación 
y crítica artísticas, religión y amor romántico. 

Quizá otra característica sean esas pretendidas facultades extra- 
sensoriales supranormales que puede se encuentren hoy como las 
facultades para las matemáticas en el hombre de la primera o se- 
gunda de las glaciaciones de la Edad glaciar por falta de técnicas 
para su desarrollo; y, al modo como se le debía antojar cosa mágica 
al hombre de los comienzos de la Edad de piedra el multiplicar dos 
números de tres cifras, nos parecen hoy mágicas las adivinaciones 
extrasensoriales comprobadas experimentalmente por Rhine y Tyrrell, 
las transmisiones de pensamiento de los Erlebnis de Gilbert Murray 
y los hechos sueltos que se dan de telepatía y segunda vista. 

Tal es el hombre, ese ser único, al que se puede pedir en esa 
nueva era que se avecina que goce de la belleza, que se interese, que 
practique el bien, que sea eficaz, que eleve la vida, que la diver- 
sifique. 

Los otros ensayos no responden al título del libro, aunque sí al 
fin que en él se propone ei autor: eugenesia; preocupación por el 
mejoramiento de los pastos; sustitución del concepto de raza por 
el de grupo étnico; lucha contra los ratones destructores de los ali- 
mentos... 7 

El título de este libro, lieno de erudición y salpicado de errores 
filosóficos y'religiosos—El hombre, ese ser único—, trae a la memo- 
ria aquel de Alexis Carrel, El hombre, esa incógnita (L' homme cet 
inconnu) y como incógnita lo considera el otro no menos erudito 
libro que vamos brevemente a analizar en paralelismo con el an- 
terior. 

El hombre, se nos dice en Misterio en el hombre, es un ser mis- 
terioso. El autor encuentra sexos en lo espiritual, reconociendo, no 
obstante, que hay una unidad en ias formas de cada uno de los se- 
xos del espíritu, unidad en el pensamiento lógico, propio de ese sexo 
masculino espiritual; unidad en el pensamiento mágico, caracterís- 
tico de ese otro sexo espiritual femenino, sexos en lucha, porque lo 
femenino es mantenedor del misterio frente a la franqueza. 

Hay—dice—misterio en la expresión. La expresión es encubri- 
miento. El autor, que explota curiosa y acertadamente la etimolo- 
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gía de muchas palabras, hace notar que se llaman secretarios a los 
que son instrumento de expresión de ciertos jefes, y encuentra que 
el silencio es una expresión encubierta, y que hay palabras secretas 
y nombres encubiertos, y que Dios tiene en la Biblia un nombre 
secreto, que hay relaciones entre el arte y el encubrimiento y entre 
la poesía y el misterio 

El silencio, la soledad, la oscuridad, el vacío son manifestaciones 
del misterio, misterio que se proyecta en la vida social y en la his- 
toria. En la vida social, en la mujer interesante, en la incompren- 
dida, en la que busca tener confidencias, y en ellas y en sus confe- 
siones descubre su intimidad. Cartas de mujeres, diarios, memorias, 
autobiografías, son rincones de misterio humano; las familias, las 
comunidades religiosas, las naciones tienen sus secretos sociales; 
hay sociedades secretas. El misterio se proyecta asimismo en la his- 
toria envuelto en la mentira. El autor aquí esboza una historia del 
secreto en unas páginas que dedica al impulso a encubrir que en- 
cuentra en la Edad Media. 

Este extracto ordenado del índice da una clara idea de la origi- 
nalidad e interés con que se lee esta obra eruditísima, que es fruto 
de una reflexión muy personal de su autor, pero también de una 
labor callada, modesta y larga, de lecturas, en que ha ido espigando 
toda esa erudición que un hombre no puede recordar in actu si no la 
tiene almacenada en un fichero que sabe manejar como el organista 
los registros del instrumento sobre cuyo teclado ha encanecido. Todo 
ello salpimentado con su poquito de existencialismo—¿cómo no?—; 
preocupación de contraponer uno a otro sexo, que no en vano es 
autor de un Jibro que tiene intitulado Los sexos, el amor y la. His- 
toria; bastante de etimologías y mucho recurso a lo religioso, con el 
respeto e interés que por lo divino debe tener un verdadero y fiel cre- 
yente. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


IOANNES Di NapPoLI: Manuale philosophiae ad usum Seminariorum. 
(Marietti. Turín-Roma, 1950). Dos tomos en rústica, de 348 y 582 
páginas. 


No comprende esta obra toda la Filosofía, sino sólo una intro- 
ducción general: la Lógica y la Cosmología el primero, y la Psicolo- 
gía, la Gnoseología y la Ontología el segundo; no obstante lo cual, 
es obra digna de encomio por muchos conceptos. Posee, en efecto, 
la claridad, método didáctico en la exposición, orden y concisión ca- 
racterísticos de los tratados, como el presente, de la literatura ecle- 
siástica. Además, van acompañados los capítulos de sendos suma- 
rios, con escogida bibliografía, y alguna vez, intercalados, cuadros 
sinópticos y esquemas gráficos de subido valor expositivo para la 
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enseñanza. Notas marginales, que resumen la doctrina expuesta en 
el texto, contribuyen grandemente a la eficiencia de los repasos es- 
colares, y para ejercicio de los estudiantes se insertan a veces obje- 
ciones, cuya solución se deja a ellos, por entender el autor que la 
exposición hecha les permite responderlas. 

La doctrina es la de rigor en un manual tomista—el autor ha sido 
profesor de Filosofía en un Seminario pontificio—, por lo que hare- 
mos algunas indicaciones sobre los puntos en que principalmente 
difiere de los manuales al uso. 

Hallamos estas diferencias principalmente en Psicología, donde 
confunde la estimativa con el instinto, que es algo más que aquélla, 
la cual implica también el aspecto de experiencia adquirida en la 
vida del animal, que no se da en el instinto. 

La vida afectiva la trata bastante modernamente, dando sustan- 
tividad a los procesos sentimentales. Incurre en el tradicional de- 
fecto de aportar, como argumentos demostrativos de la sustanciali- 
dal del alma, los que prueban propiamente la sustancialidad del 
compuesto humano, y, sobre todo, reúne en un abigarrado apéndice, o 
conjunto de apéndices, diversas cuestiones que tradicionalmente no se 
han estudiado en los tratados de Psicología, por ser algunas de ellas 
desconocidas de los antiguos, y que procedería mejor haber incluído 
en el capítulo donde lógicamente deben encajarse. De ellos es muy 
pobre en su exposición y explicaciones, como de quien tradicional- 
men también se ha despreocupado de conocerlos, el dedicado a los 
fenómenos psicofísicos extraordinarios, en que confunde la clari- 
videncia con la radioestesia. 

En Genoseología, es de señalar su afirmación, poco corriente en 
los manuales al uso, de que la verdad puede darse en cualquier co- 
nocimiento, y no sólo en el juicio, que es el acto en el que se co- 
noce la relación entre el conocimiento y la realidad, en que consiste 
la verdad lógica, relación en la que no creemos se den los grados 
de que el autor habla: o se está o no se está conforme con la rea- 
lidad; si acaso totalmente no se está conforme con ella, quiere de- 
cir que aquella afirmación será, en parte, verdadera, y, en parte. 
falsa; pero en lo que tiene de verdadera, es en tal grado verdadera 
como la que totalmente lo es, y no se puede decir con el autor que 
los principios y axiomas son más verdaderos que las conclusiones, a 
los teoremas matemáticos más que los juicios históricos. 

Al tratar de las certezas, es digno de encomio señale la existen- 
cia de certezas reductivamente metafísicas, como son la certeza mo- 
ral de la veracidad de los evangelistas en sus relatos, de la que se 
infiere que son por completo creíbles, convirtiéndose aquella certeza 
moral en reductivamente metafísica. No suele encontrarse esa doc- 
trina, tan importante para entender bien el acto de fe, en la in- 
mensa mayoría de los manualitos. 

En relación con esta doctrina, el autor que admite, junto a la evi- 
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dencia de credibilidad, una evidencia de la probabilidad de un aserto. 
después de llamar la atención sobre que la palabra probable indica 
lo que puede ser probado, admite que la convergencia de probabili- 
dades constituye un nuevo motivo superior a dichas probabilidades 
por separado, capaz de producir en muchos casos certeza reductiva- 
mente metafísica, con lo que se explica completamente la discre- 
pancia que hay entre la doctrina de Newman sobre la certeza de fe, 
y la congeries probabilitatum, que no pasa de tener valor de proba- 
bilidad, que los modernistas ponían como fundamento racional del 
acto de fe divina, que debe ser cierta, por lo que fueron condena- 
dos en el Decreto Lamentabili sane exitu de S. S. Pío X. 

Basten estas observaciones, muchas de ellas laudables, y los re- 
paros de poca monta hechos a la presente obra, para darse cuenta 
del valor intrínseco de la misma. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


JAIME BOFILL BoriLL: La escala de los seres o el dinamismo de la 
perfección. Publicaciones «Cristiandad». Barcelona, 1950. Un tomo 
en rústica, de 272 páginas, 70 pesetas. 


Con profundidad de filósofo—que lo es el profesor Bofill—ha abor- 
dado el autor el tema de este libro suyo, que se lee con la tranqui- 
lidad de que de su lectura no va a padecer nada el entendimiento, 
como en la de tantos otros likros, porque con tan buenos guías, como 
su fe y la doctrina de Santo Tomás, no se ha de encontrar en sus 
páginas error alguno de los que envenenan modernamente a tan- 
tas inteligencias. Y con esto creemos hacer no sólo justicia, sino 
ofrecer a quien, como el señor Bofill hace de la cátedra arma de 
apostolado cristiano, uno de los homenajes laudatorios que más le 
satisfacen. 

Pero ahora, en atención a los lectores, queremos hacer, en pro- 
vecho de ellos, una breve síntesis de tan enjundioso libro, en el 
que, ínterin son más ampliamente desarrollados en otras obras 
cuya aparición anuncia, explana algunos temas que ya indicó en 
su tesis doctoral sobre El concepto de perfección en la filosofía de 
Santo Tomás. 

Siguiendo al Aquinatense, el doctor Bofill señala los dos órdenes 
principales en que son imitadas las perfecciones divinas por las cria- 
turas, que no pueden tener otras perfecciones sino las que parcial e 
imperfectamente imitan de Dios. Son esos dos órdenes: el orden del 
ser en que tienen esa perfección natural de todos los seres creados 
de existir, y el orden especial de los que están dotados de conoci- 
miento, sobre todo de conocimiento intelectual, en el que gozan de 
la perfección intencional, que, por decir relación al objeto a que se 
dirigen sus actividades cognoscitivas y apetitivas, el autor llama 
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perfección objetiva, en contraposición a la otra, de carácter no di- 
námico, sino estático, a la que por eso denomina perfección subjetiva. 

Esa perfección intencional tiene, pues, que ser doble, como es doble 
la actividad que dice relación a un objeto: la de la línea del cono- 
cimiento, por el que se aprehende la Verdad, y la del amor, en que 
esa Verdad es estimada en cuanto que es Bien. La perfección definitiva 
- de los seres racionales y libres se hallará cuando esas actividades 
hayan abocado a la Verdad y el Bien sumos, que es Dios. 

Tal es, en síntesis, la tesis que el joven doctor Bofill va desarro- 
llando en este su libro, en el que primero estudia la perfección natural 
encontrada en una consideración del Macrocosmos, del que hace una 
descripción en la parte que él llama Cosmorama, y da una explica- 
ción constructiva en la que titula Cosmología. De este estudio pasa 
al del Microcosmos, en que, contrapuesta la perfección intencional 
a la natural, considera a aquélla en la doble dimensión de perfección 
del hombre por el conocimiento y por la apetición, para terminar 
con el tema de Dios, como razón de ser de toda perfección. 

Después de leer este libro, los verdaderos filósofos se quedan con la 
ilusión de poder saborear pronto los anunciados por el señor Bofill, 
como complemento y desarrollo de los temas tratados en éste. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


FRANCOIS NUYENS: L'évolution de la Psychologie d'Aristote. Aristote. 
Traduction et études. Collection publiée par T'Institut Supérieur 
de Philosophie de l'Université de Louvain. Ouvrage traduit du 
Néerlandais. Préface par Auguste Mansion. Louvain, 2 place du 
Cardinal Mercier, 1948. Un tomo en rústica, de 356 págs. 


Testi umanistici inediti sul «De Anima». Archivio di Filosofia. Edi- 
toria Liviana, Padova, 1951. Un tomo en rústica, de 206 páginas, 
800 liras. 


La primera de estas dos obras es la tesis doctoral del autor, pre- 
sentada por éste en la Universidad municipal de Amsterdam, que le 
mereció el grado de doctor en Letras y en Filosofía. La edición ho- 
landesa, que es de 1939, se agotó hace años, no obstante la guerra, 
y ese éxito es el que ha hecho pensar a la Universidad de Lovaina 
en traducirla y reeditarla en francés, bastante retocada por el propio 
autor, como un volumen más de su colección de traducciones de 
obras de Aristóteles y estudios sobre el Estagirita. 

En la presente, como el título indica, se considera la evolución 
que el pensamiento del fundador del Liceo fué teniendo en el curso 
de su vida, manifestado en su producción filosófica. 

Esta obra tenía un antecedente valioso, no obstante la precipita- 
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ción con que había sido compuesta, en la que W. Jaeger publicó 
hace un cuarto de siglo, al que rectifica el autor en algunos puntos 

El doctor Nuyens, perfectamente documentado sobre la materia, 
como lo atestigua la rica bibliografía al día que acompaña a su obra, 
ha hecho un trabajo que puede calificarse con los más ponderativos 
epítetos, por su erudición y la meticulosidad con que va avalando 
sus propios puntos de vista, alegando pasajes originales del Esta- 
girita. 

Señala—y ésta es una novedad suya—tres períodos en la evolu- 
ción de la doctrina psicológica de Aristóteles, a saber: un segundo 
período situado entre el primero, aún imbuíido de platonismo, en que 
tiene al alma como sustancia independiente del cuerpo, y el tercero 
y definitivo hilemórfico, en el que concibe al alma como forma sus- 
tancial del cuerpo. En ese segundo período tiene al alma y al cuerpo, 
no como dos entidades opuestas, sino naturalmente unidas, pero 
manteniendo una y otro su respectiva independencia. El alma estaría 
localizada en el corazón, desde donde movería al cuerpo que vivifi- 
ca, y el organismo sería un instrumento manejado por ella. El hom- 
bre se podría considerar, como hizo Descartes, constituído por un 
alma que se vale de un cuerpo. Tal se desprende de textos sueltos 
de Aristóteles, en que hasta ahora se ha fijado poco la atención. con- 
cepción que no se halla sistemáticamente expuesta en ninguna obra 
del Estagirita, habiendo Nuyens de este modo resuelto los grandes 
tropiezos que hallaban los comentadores de Aristóteles al toparse 
con esos textos y pasajes. 

Dentro de esos tres períodos, el autor estudia la evolución del pen- 
samiento aristotélico en dos grandes problemas: el de las relacio- 
nes entre los dos componentes fundamentales del hombre, y el 
noético o de relación del alma con el entendimiento, problema este 
segundo que, si no tiene dificultad en los dos primeros períodos, 
porque es lógico que una facultad espiritual, como es el entendimien- 
to, pertenezca a una sustancia inmaterial, cual el alma, en el tercer 
período, al declarar Aristóteles que el alma, por ser forma sustan- 
cial, perece con el compuesto de que es forma, y no así el entendi- 
miento, no se llega a resolver, por la grave dificultad que así se 
plantea. 

Sin que el autor pretenda, prudentemente, que algunas de sus 
afirmaciones sobre la cronología de la producción aristotélica sal- 
gan del ámbito de una probabilidad mayor o menor, y en este orden 
no intenta hacer más que un ensayo, que no habremos de vacilar 
en calificar de muy valioso, traza así, en líneas generales, la marcha 
del pensamiento de Aristóteles en sus obras. 

En el primer problema, o sea el de la unión del alma y el cuerpo, 
encuentra el primer período en las enseñanzas del diálogo de Eudemo, 
el Protréptico, el diálogo Sobre la Filosofía, el Organon en los Tó- 
picos, y los escritos físicos, con excepción del libro octavo de la 
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Física y de los Meteorológicos; el segundo período, en la Historia 
de los animales, el De Partibus Animalium (I1-IV), el De Motu Ani- 
malium, de los Parva Naturalia, en el De Juventute et Senectute, 
Vita et Morte y el De respiratione; probablemente, el De Incessu 
Animalium, los Primeros y Segundos Analíticos, la Metafísica en su 
parte más antigua; las Eticas a Eudemo y a Nicómaco y la Política; 
y el tercero, en el De Anima, la parte más reciente de la Metafisica, 
y entre los Parva Naturalia, en el De Longitudine et Brevitate Vita, 
el De Sensu et Sensato, el De Memoria et Reminiscentia, el De Som- 
no et Vigilia, el De Somniis y el De divinatione ex Somníiis y el De 
Generatione Animalium. 

En el segundo problema dicho o noético, son fuentes del primer 
período el diálogo de Eudemo, el Protréptico, los Tópicos y la Física; 
del segundo período, los Segundos Analíticos, y del tercero, el De 
Anima, la Metafísica, en su parte más moderna, y el De Generatio- 
ne Animalium. 


Complemento de esta obra del doctor Nuyens puede considerarse 
la otra con que encabezamos esta bibliografía, en que tres colabora- 
dores del Archivio di Filosofia, Eugenio Garin, Eugenio Massa y Bruno 
Nardi, con dotes de concienzudos investigadores, firman, respectiva- 
mente, los trabajos titulados Testi minori sull' Anima nella cultura 
del 400 in Toscana, L'Anima e lUomo in Egidio da Viterbo e nelle 
fonti classiche e medioevali e Il commento di Simplicio al «De Ani- 
ma» della fine del sec. XV e del sec. XVI, que justifican el título ge- 
neral del volumen: Testi umanistici inediti sul «De Anima». 

Comienza el primero Garin, presentando una visión de conjunto 
del problema del alma en el humanismo florentino, en que se preocu- 
pan de este problema Salutati (Biblioteca Nacional de Florencia, 
Ms. Magliab, XXIX, 199), Carlo Marsuppini, Niccoló della Luna (Bi- 
blioteca Riccardiana, Ms. 1.166), Juan Argirópulo de Bizancio, tra- 
ductor del De Anima (Biblioteca Nacional de Florencia, Ms. Magliab, 
V, 41) y comentarista del mismo libro (Ms. Magliab, de dicha Biblio- 
teca, V, 42), que influyó en Donato Acciainoli, su discípulo fiel en su 
curso sobre el Anima, en Niccoló Tignosi da Foligno, autor de In 
libros Aristotelis de anima commentarii ad Laurentium Medicem vi- 
rum praeclarissimum, publicado en Florencia en 1531, y en Agostino 
Dati, autor de un De immortalitate animae (Siena, 1503), cuya labor 
fué continuada por la escuela de Ficino, a la que pertenecieron el 
obispo de Fiesole y luego de Volterra, Antonio Agli, con su breve De 
immortalitate animae (Biblioteca Vaticana, Ms. lat. 1.494); el camal- 
dulense Paolo Orlandini, autor de Decalogus, idest opus de substan- 
tia animae et de ipsius immortalitate (Biblioteca Nacional de Floren- 
cia, Ms. Naz. II, II, I, 158) y de un Canto nel quale si dichiarano in 


580 BIBLIOGRAFIA 


brevita alcune questioni circa le anime separate da' corpi (Bibliote- 
ca Nacional de Florencia, Conv. soppr. Ms. G. 4. 826), y Giovanni 
Nesi, autor de un poema donde se narra la creación del hombre y de 
su cuerpo (Biblioteca Riccardiana, MSS. 2.722 y 2.750). También el 
médico Cattani da Imola, autor de Opus de intellectu et de causis 
mirabilium efectuum, publicado tal vez en Florencia hacia 1505; Agus- 
tín Nifo, que publicó su In lib. de Anima Aristotelis et Averrois (Ve- 
necia, 1503), pertenecen a este círculo florentino de comentaristas del 
De Anima de Aristóteles, estudiado por el citado Garin. 

Sigue a este trabajo de Garin el de Eugenio Massa, sobre Egidio 
Canisio de Viterbo (muerto en 1532), Ermitaño de San Agustín, y 
mucho más conocido que los anteriormente citados, cuya doctrina 
—era antiaristotélico—sobre el alma, expuesta en su De Trinitate; el 
conocimiento y esencia de la misma, facultades y hábitos, susita- 
ción en la jerarquía del mundo, acción y sustancia en el alma, dig- 
nidad del hombre, concepto de éste y acies mentis y proceso de asce- 
sis, expone, con profusión de citas, el autor. 

El tercer trabajo del volumen que estamos juzgando es de Bruno 
Nardi, quien, con igual erudición y objetividad histórica, sitúa el co- 
mentario de Simplicio al De Anima en las controversias de fines del 
siglo xv y transcurso del XvI. 

El humanismo renacentista exhumó e hizo traducciones de aque- 
llos comentaristas griegos que había tenido el De Anima: Temistio 
(siglo Iv), Juan Filopón (siglo vi), Alejandro de Afrodisia (siglo 11) y 
Simplicio, discípulo de Amonio, que huyó de Atenas, donde había 
enseñado, cuando Justiniano cerró la escuela ateniense de Filoso- 
fía, y se refugió en la corte del rey persa Cosroes Nischirwan, vol- 
viendo a Grecia cuando este monarca hizo la paz con Justiniano. 

Pico de la Mirandola y Agustín Nifo fueron los primeros en uti- 
lizar los comentarios de este autor, que en la Universidad de Padua 
formó escuela frente a los averroístas. Fué el jefe de la fracción pa- 
tavina de averroístas. Marco Antonio Gemua, que apreciaba. mucho 
los comentarios de Simplicio y formó allí escuela, siendo uno de sus 
más caracterizados discípulos el humanista Juan Fasolo, defensor de 
que se diese de lado a Averroes y se atuviesen los aristotélicos a Sim- 
plicio para conocer el genuino pensamiento del Estagirita. Discípulos 
también de Genua fueron Marco Antonio Mocenigo y Juan Pablo 
Pernumia, y así hubo entre los averroístas quienes, como Francisco 
da Vimercate, Rinaldo Odoni, Simone Simoni y el cardenal Besa- 
rión, tuvieron en gran aprecio los comentarios de Simplicio. Mas esta 
tregua en la lucha entre averroístas y alejandrinos o partidarios de 
Alejandro de Afrodisia en la interpretación de Aristóteles cesa, y la 
buena inteligencia entre una y otra fracción se convierte en lucha 
viva cuando llegan a enseñar a Padua Francisco Piccolomini, ave- 
rroísta, y el alejandrino Federico Pendasio, que no hacía gran apre- 
cio de Genua. Giacomo Zabarella, que pertenecía a la escuela de 
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este último, se le unió contra los averroístas, así como Flaminio No- 
bili, profesor en Pisa y luego en Roma, y el que lo era en Ferrara 
Antonio Montecatino, que, aunque era averroísta. no prescinde de 
Simplicio, al que ataca, pero moderadamente, por ser amigo de la 
concordia entre las dos fracciones. Piccolomini, sin embargo, hizo 
suyas algunas interpretaciones de Simplicio, y el final de estas peri- 
pecias en la lucha, que historia Bruno Nardi con erudición e interés, 
fué el arrinconamiento y superación del averroísmo. 

Por la breve descripción hecha del contenido de estas dos obras 
puede juzgarse de su utilidad y valor para los cultivadores de la 
Historia de la Filosofía. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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A) DEPARTAMENTO DE PSICOLOGÍA EXPERIMENTAL. 


En el seno del Consejo Superior de Investigaciones Científicas, y 
anejo al Instituto de Filosofía «Luis Vives», viene trabajando desde 
hace un año el Departamento de Psicología Experimental, que está 
siendo ampliamente dotado para que puedan funcionar en él las 
secciones que señalaremos a continuación. 

Este nuevo Servicio de Psicología viene a completar los actual- 
mente existentes en España y a establecer con todos ellos la más 
estrecha colaboración para lograr el desarrollo de los estudios psi- 
cológicos en nuestro país. 

En principio, las actividades de este Departamento se desarrollan 
en la siguiente forma: 

1. Información, enseñanza y trabajos especiales. 


a) Se organizan cada año académico un cierto número de cursos 
monográficos sobre los temas de más actualidad psicológica o de es- 
pecial interés científico. 

b) Los laboratorios están concebidos en forma que cualquier per- 
sona que acredite su formación técnica y psicológica pueda disponer 
de los elementos necesarios para llevar a cabo una investigación de- 
terminada. 

c) Asimismo se ha comenzado a organizar un servicio de infor- 
mación psicológica, Jo más completo posible, para facilitar el tra- 
bajo no sólo del personal del Departamento, sino de los alumnos que 
asistan a los cursos y de los investigadores que trabajen en los labo- 
ratorios. Este servicio abarca, además de los libros que se han co- 
menzado a reunir, una rica colección de folletos, agrupados con arre- 
glo a una nueva clasificación temática, y también la publicación en 
el futuro de un Boletín de Información Psicológica, que se editará 
anualmente en colaboración con la Revista de Psicología General y 
Aplicada. 

2. Investigación. 

Se refiere a los trabajos especiales que se fijan cada año al per- 
sonal del Departamento en sus diversas secciones, y representará su 
aportación particular al progreso de la Psicología en España. 
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3. Aplicación. 

Los trabajos del Departamento tienen, como es natural, también 
su orientación práctica, dada la importancia actual de las aplica- 
ciones de la Psicología, pero con fines de investigación. Esta orien- 
tación práctica no pretende, por tanto, interferir con los servicios 
ya existentes en Madrid y en España, sino, por el contrario, colabo- 
rar con ellos desde un punto de vista general en las diversas aplica- 
ciones de la Psicología. No se intenta, en efecto, establecer servi- 
cios abiertos de consulta, que están en manos de las organizaciones 
nacionales de Psicotecnia, sino de estudiar las técnicas de estas apli- 
caciones, de reunir documentación de nuevos tests, técnicas, estadís- 
ticas, etc., para que en cualquier momento cualquiera de estos ser- 
vicios pueda obtener de la sección correspondiente del Departamento 
la información y ayuda que precisa para su trabajo. 


En principio, se pretenden establecer las secciones siguientes: 

1.+ Investigación en relación con las aplicaciones de la Psicología 
al estudio de los problemas del hombre: 

a) alo largo de su vida y desarrollo: infancia, adolescencia, edad 
adulta y senectud. 


b) en el curso de sus estudios: psicología pedagógica, orientación 
profesional. 

c) en las diversas etapas de su formación profesional: psicología 
industrial y profesional, selección profesional. 

2.2 Investigación en relación con las aplicaciones de la Psicología 
a los problemas de la. vida en común: Psicología social. 

3.2 Investigación en relación con los problemas de adaptación 
en la vida individual y en la vida social: Psicología clínica, Psicote- 
rapia. 

Para llevar a cabo este amplio plan de trabajo, se hace preciso 
un contacto con el público que permita el estudio en sujetos nor- 
males y patológicos de los problemas que en las diversas secciones se 
planteen y de los temas de investigación que se elijan. Con tal fin, 
se procede actualmente a organizar un «Consultorio experimental», 
en el cual trabajarán los diversos colaboradores del Departamento. 
según las necesidades de cada caso. A este Consultorio se pretende 
incorporar un servicio de Biotipología, que dé la referencia física 
y fisiológica a los diversos problemas psicológicos que se estudien, 


En el primer año de su actuación, el Departamento de Psicología 
Experimental ha desarrollado actividades múltiples con objeto de 
elaborar y poner a punto los instrumentos de investigación que para 
su trabajo son necesarios. Entre ellos pueden citarse: 
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1) la edición de un cuestionario caracterológico. 

2) la edición de ocho tests de exploración psicológica. 

3) la construcción de varios tests de ejecución. 

4) la elaboración de diversos dispositivos experimentales (estudio 
de problemas perceptivos, etc.). 


Además, ha comenzado el Departamento a tener un amplio con- 
tacto con el exterior, habiendo logrado en poco tiempo un puesto de 
categoría entre los diversos servicios científicos españoles y entre los 
centros similares extranjeros. Este reconocimiento desde fuera se ha 
puesto bien patente en las múltiples invitaciones que al jefe de di- 
cho Departamento le han sido enviadas, y muy particularmente en 
haberse designado al Departamento como sede del Secretariado del 
Comité de la Agrupación Internacional para la Coordinación de la 
Psiquiatría y de los Métodos Psicológicos. 


Precisamente, el Comité de esa Agrupación ha celebrado en el 
pasado mes de mayo una reunión de trabajo en dicho Departamento 


Con especial cuidado se ocupa el Departamento de formar una 
biblioteca para el investigador y estudioso en Psicología. He aquí la 
estadística durante el año 1950: 


Número de libros ingresados.................. 300 
Número de revistas ingresadas............... 60 
NUNMeErod Ecco a e oda 450 
Número de libros prestados. .................. 65 
Número de nlbros donados escapa: 240 


Finalmente, queremos señalar la importancia de los cursos que se 
han desarrollado hasta ahora en el Departamento. En primer lugar, el 
curso de inauguración del Departamento, dado por el Profesor Michot- 
te, de la Universidad de Lovaina, sobre sus últimas investigaciones 
sobre la percepción de la causalidad; luego, algunas conferencias 
sueltas y cursos formativos, y, finalmente, el brillante curso de pri- 
mavera del corriente año, sobre «Psicología de la Personalidad», que 
ha tenido lugar en el mes de mayo pasado, y en el cual han cola- 
borado los psicólogos extranjeros Mario Ponzo, de Roma; R. Nyssen, 
de Bruselas; Pierre Pichot, de Paris, y Enrico Fulchignoni, de Roma. 
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Y los españoles Doctor José Miguel Sacristán, Revdo. Padre Manuel 
Ubeda. Doctor J. Rof Carballo, Profesor Juan Zaragúeta, Doctor José 
Salas, Revdo. Padre José Todolí, Profesor Juan José López Ibor y 
Profesor Gregorio Marañón. 


Actualmente, el Departamento tiene enfocados los siguientes tra- 
bajos de investigación: 

1. Adaptación del test de Wechsler. 

2. Adaptación de la «Performance Scale», de Grace Arthur. 

3. Correlación de preferencias cromáticas y estructuras caracte- 
rológicas. 

4. Adaptación del test de Wartegg. 

5. Estudios perceptivos sobre el test de Rorschach. 

6. Estudio sobre las respuestas comunes en el T. A. T. 

7. Estudio psicológico de la afasia, entre otros, además de la 
adaptación de diversos tests : 

8. Estudios sobre el eidetismo y los tipos de integración. 


Con todo ello, espera el nuevo Departamento de Psicología Experi- 
mental lograr situarse en una posición de actividad científica y 
práctica que facilite la relación entre las cátedras universitarias de 
Psicolcgía y los diversos Institutos y Centros de Psicología Aplicada 
y Psicotecnia existentes en España, y la colaboración activa entre 
todos los que en ellos trabajan. 


B) ¡SECCIÓN DE FILOSOFÍA E HISTORIA DE LA CIENCIA. 


La Sección de Filosofía e Historia de la Ciencia del Instituto «Luis 
Vives» celebró sesión científica el 9 del pasado mayo. En ella dió 
cuenta de su comunicación don Juan Zaragiúeta, Director de dicho 
Instituto, acerca del tema «Los sentidos de la explicación científica». 

La palabra explicación tiene en la ciencia una pluralidad de sen- 
tidos que, al no ser tenida en cuenta, da lugar a confusiones pertur- 
badoras en la investigación y crítica del saber científico. 

A) Hay una explicación de tipo reductivo, que ve en toda reali- 
dad estática o dinámica la aplicación de conexiones ideales ya cono- 
Cidas y, por ventura, convergentes o divergentes entre sí. 

B) Pero esta explicación supone otras de tipo deductivo y, en 
definitiva, inductivo, y, por cierto, de carácter matemático o físico 

a) La explicación matemática es sólo de identidad o igualdad O 
desigualdad entre dos cantidades puras, fijas o variables, no siem- 
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pre visible por su simple comparación y sí a través de otras que 
se muestran iguales a aquéllas. 

D) La explicación física—entendiendo por tal palabra todos los 
hechos naturales, materiales o mentales, en su doble aspecto de cua- 
lidades cuantificadas o de cantidades cualificadas—no lo es ya sólo de 
identidad o semejanza formal, sino de conexión uniforme de coexis- 
tencia o sucesión entre hechos homogéneos o heterogéneos, pero dis- 
tintos entre sí, revelada como tal a la experiencia externa o interna 
de los mismos y conducida de las conexiones derivadas a las primi- 
tivas e irreductibles. 

c) Una explicación mixta — físico-matemática —se dará por la 
confluencia de las dos anteriores, que no pretenda ser una reducción 
de la física a la matemática, sino una aplicación de la matemática 
a la física. 
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GCGONGRES O SAORYADR E UTN ONDAS 


REUNION DE PSICOLOGOS EN MADRID 


La AGRUPACIÓN PARA LA COORDINACIÓN DE LA PSIQUIATRÍA 
Y DE LOs MÉTODOS PSICOLÓGICOS. 


En el mes de mayo último se he reunido en Madrid, en el Depar- 
tamento de Psicología Experimental del Consejo Superior de Investi- 
gaciones Científicas, por iniciativa del Doctor José Germain, jefe 
del referido Departamento, el Comité de la Agrupación Internacional 
para la Coordinación de la Psiquiatría y de los Métodos Psicológicos. 


Las sesiones de trabajo se han desarrollado a lo largo de toda una 
semana, y han culminado en un protocolo de trabajo y conclusiones 
que serán presentados por los miembros de dicho Comité en el pró- 
ximo Congreso Internacional de Psicología de Estocolmo. 


Nos cabe el honor de que esta primera reunión de tan impor- 
tante Comité se haya celebrado en Madrid y que la Secretaría Ge- 
neral de la Agrupación esté en manos de nuestro compatriota, el dis- 
tinguido psicólogo y psiquíatra Doctor Germain. 


Durante su estancia en Madrid, los miembros del Comité han 
visitado las principales organizaciones psicológicas y psiquiátricas 
de la capital, donde fueron delicadamente obsequiados por sus res- 
pectivos jefes o directores. De esta suerte, han visitado la Escuela 
Nacional de Anormales, donde les atendió la Directora, doña María 
Soriano; el Instituto Nacional de Psicotecnia, donde el Doctor Iba- 
rrola, Director del Centro, obsequió con un «lunch» a los asistentes; 
el Instituto de Neurocirugía, cuyo Director, el Doctor Obrador, hizo 
una interesante explicación de los trabajos que se llevan a cabo en 
el mismo, y, finalmente, los Servicios de Psiquiatría del Hospital Pro- 


vincial, que dirigen, respectivamente, los Doctores Lafora y López 
Ibor. 


Los miembros del Comité han salido altamente complacidos de 


las atenciones recibidas y del impulso que van tomando los trabajos 
de Psicología en España. 
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CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA, DE LIMA 


Con ocasión del IV centenario de la fundación de la Universidad 
de San Marcos, de Lima, se ha celebrado en esta ciudad, en los días 
del 16 al 26 de julio del presente año, un Congreso Internacional de 
Filosofía. 

Presidieron el Congreso los Profesores de la Universidad de San 
Marcos Doctores Honorio Delgado y Mariano Ibérico; fué su Secre- 
tario general el Doctor Francisco Miró Quesada. 

El tema central de discusión en las sesiones plenarias fué «La 
idea del hombre en la filosofía actual». Sobre dicho tema fueron pre- 
sentadas al Congreso, entre otras, las siguientes comunicaciones: 

Enrique Barboza (Perú): «La significación existencial del cuerpo 
y la idea del hombre». 

Víctor Andrés Belaúnde (Perú): «La persona humana y su desin- 
tegración». 

Nelly Festini (Perú): «La idea del hombre en la estética con- 
temporánea». 

Felipe MacGregor (Perú): «Antropología neotomista». 

Antonio Pinilla (Perú): «Introducción a una filosofía de la ac- 
titud». 

Nimic de Anquín (Argentina): «El hombre judío». 

«Carlos Astrada (Argentina): «La crisis del hombre en la filosofía 
actual». 

Gastón Berger (Francia): «L'homme prométhéen». 

Pero de Botelho (Brasil): «Individuum est ineffabile». 

F. Defossez (Chile): «Esbozos de una antropología tomista». 

Emilio Estiú (Argentina): «Libertad y liberación». 

Juan D. García Bacca (Venezuela): «Las ideas de ser y estar; de 
posibilidad y realidad en la idea del hombre de la filosofía actual». 

Gabriel Marcel (Francia): «¿Dos humanismos?» 

Henry Margenau (Estados Unidos): «La idea del hombre en la 
filosofía de hoy». 

Augusto Pescador (Bolivia): «La idea del hombre en la filosofía 
actual». 

Fritz J. von Rintelen (Alemania»: «Philosophia cordis o del cen- 
tro del ser humano. La esencia del hombre europeo». 

Armando Roa (Chile): «El ser del hombre». 

Erich Rothacker (Alemania): «La tarea de la antropología filo- 
sófica». 

Aníbal Sánchez Reulet (Unión Panamericana): «La crisis de la 
idea del hombre en la filosofía actual». 

Félix Senwartzmann (Chile): «Experiencia del prójimo y filoso- 
fía de la historia». 
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Emilio Uranga (Méjico): «Hacia una concepción accidentalista 
del hombre». 

Juan Adolfo Vázquez (Argentina): «La crisis del hombre y la filo- 
sofía actual». 

Miguel A. Virasoro (Argentina): «La idea del hombre en la filo- 
sofía actual». 

Aloys Wenzl (Alemania): «Das Ringen um ein Menschenbild in 
der Verwirrung der Gegenwart». 

Leopoldo Zea (Méjico): «La idea del hombre en la filosofía ac- 
tual». 

El Congreso se reunió también en secciones especializadas sobre 
las siguientes materias: «Teoría del conocimiento, Metafísica y On- 
tología, Axiología, Estética y Psicología, Historia de la Filosofía y 
Filosofía del Derecho. Entre las comunicaciones presentadas en es- 
tas secciones recordamos las siguientes: 

Nelly Festini (Perú): «Bases para el estudio de la estructura es- 
tética fundamental». 

C. A. Guardia Mayorga (Perú): «Epistemología de la filosofía y de 
la ciencia». 

Oscar Miró Quesada (Perú): «El número y la realidad». 

Francisco Miró Quesada (Perú): «Matemáticas, física, derecho. 
historia». 

José León Barandiarán (Perú): «La estructura de la norma ju- 
rídica». 

Walter Peñaloza (Perú): «Acerca del conocimiento. La concep- 
ción newtoniana de la ciencia». 

Antonio Pinilla (Perú): «La significación del derecho». 

Miguel A. Rodríguez Rivas (Perú): «Consideraciones epistemoló- 
gicas de la materia». 

Alberto Wágner de Reyna (Perú): «Sistema de las potencias ra- 
cionales, según Aristáteles». a 

A. J, Ayer (Inglaterra): «Sobre la existencia de otras concien- 
cias». 

Carlos Cossío (Argentina): «La norma en el ámbito de la epis- 
temología». 

Humberto Díaz Casanueva (Chile): «Algunas correspondiencias y 
limitaciones entre la poesía y metafísica». 

David García Bacca (Venezuela): «Potencia-acto, potencial-actual, 
posibilidad-actualidad: triple ambigiiedad en el concepto de rea- 
lidad». 


Oswaldo Robles (Méjico): «Psicología y metanoética del contin- 
gente». 


Erich Rothacker (Alemania): «La lógica y las ciencias del espí- 
ritu». 


Anibal Sánchez Reulet (Unión Panamericana): «Valor, trascen- 
dencia y libertad». 
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José Vasconcelos (Méjico): «La verdad como armonía». 

Alois Wenzl (Alemania): «Die Beudeutung des Naturbildes fiir 
das Menschenbild». 

España estuvo representada en el Congreso por Don Juan Zara- 
gúeta, Director del Instituto «Luis Vives»; Don Julián Marías, Re- 
verendo Don Ramón M.* Condomines y P. Ramón Ceñal, S. J. El 
Doctor Zaragiúeta presentó tres ponencias: «La circularidad inter- 
funcional en el dinamismo de la personalidad humana», «La fun- 
ción innovadora en el desarrollo de la personalidad» y «El méto- 
do genético en la solución del problema crítico del conocimiento». 
En la primera estudia el proceso de reacción mutua, circular, exis- 
tente entre la vida mental y la corporal; esta influencia recíproca, 
examinada en las funciones de ambos órdenes, ilumina el aspecto 
dinámico de la persona humana. En su segunda ponencia, estudia 
el Doctor Zaragúeta otros aspectos de la persona: su poder inno- 
vador, su originalidad; esía originalidad es en particular analiza- 
da en las funciones cognoscitivas, en los juicios, ya teóricos, ya 
prácticos; en la ficción poética y en la actividad lingúística. En 
su tercera ponencia, después de denunciar las deficiencias del aprio- 
rismo idealista y del a posteriori realista para resolver el proble- 
ma crítico del conocimiento, propone el Doctor Zaragieta un nuevo 
método, el genético, llamado así por tomar como punto de partida 
la conciencia infantil, la conciencia del recién nacido, y seguir su 
curso evolutivo hasta su maduración en el niño ya crecido; el Doc- 
tor Zaragúeta muestra así cómo se forma la conciencia del mundo 
físico en la experiencia personal y social del hombre en creci- 
miento. 

El Rdo. Sr. Condomines presentó una ponencia sobre «La defini- 
ción del hombre»: propugna una definición del hombre en función 
de su estructura extática, en cuanto «pasión de las divinas ten- 
siones». 

El Doctor Marías presentó dos ponencias. Versó la una sobre 
«La estructura empírica de la vida humana». La estructura empí- 
rica, sostuvo el ponente, es la forma concreta de la circustancia- 
lidad: el hombre, no sólo está en el mundo, sino en este mundo; 
no sólo es una realidad corporal y encarnada, sino que tiene esta 
estructura corporal y no otra; no sólo es mortal, sino que vive tan- 
tos años y su vida se articula según un esquema preciso de edades 
individuales y generaciones históricas. Pertenece también a la es- 
tructura empírica una dimensión decisiva de la vida humana, cuyo 
planteamiento filosófico ha sido siempre insuficiente, la condición 
sexuada del hombre, que es una componente decisiva de su vida, 
hasta ahora peregrinante en busca de un lugar teórico. En su otra 
ponencia. sobre «La razón y sus adjetivos», expuso el Doctor Ma- 
rías las grandes líneas de su sistema de la razón vital. Explicó lo 
que es la razón humana como exigencia y posibilidad; analizó des- 
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pués los conceptos de mundo y de vida. Sostuvo el carácter emi- 
nentemente vital de la razón: entender es funcionar algo dentro de 
mi vida: vivir es, a la vez, dar razón y tener que razonar; de aquí 
se sigue también el carácter histórico de la razón: la razón vital 
es razón histórica cuando funciona en concreto. El Doctor Marías 
cerró su ponencia afirmando que lo único verdaderamente racional 
es la vida. 

El Padre Ceñal leyó en el Congreso dos ponencias: «Metafísica 
del hombre y ontología fundamental» y «Filosofía de la historia 
en Donoso Cortés». En la primera, después de hacer la crítica de 
la analítica existencial puramente fenomenológica y descriptiva, 
examina la metafísica del hombre en su pretendida prioridad res- 
pecto de la metafísica del ser. El Padre Ceñal sostuvo que lo pri- 
mero nó es la metafísica del hombre o de la persona, ni la ana- 
lítica existencial; tampoco puede ser lo primero una metafísica del 
ser no arraigada en la verdad primigenia, que es el propio exis- 
tir, estar en el ser, de la misma razón humana; lo primero, en 
el plano de la fundamentación ontológica del mismo saber huma- 
no acerca del ser, es la razón humana, que existiendo comprende 
el ser y se dice a sí misma su verdad, es decir, lo trasciende. En 
su segunda ponencia expuso el Padre Ceñal las grandes líneas de la 
filosofía de la historia de Donoso, con especial referencia a lo que 
sobre este tema escribe el mismo autor en su obra definitiva el 
Ensayo. 

Bajo la presidencia del Doctor Don Pedro Dulanto, Rector de 
la Universidad de San Marcos, se celebró el 26 de julio la sesión 
de clausura del Congreso. Intervinieron en este acto el Doctor Ho- 
norio Delgado, Presidente del Congreso; el Doctor Julio Chiriboga, 
del Instituto de Filosofía de la Universidad de San Marcos; el Doc- 
tor García Maynez, en representación de los filósofos latinoameri- 
canos; el Doctor Marias, en nombre de los filósofos españoles, y el 
Doctor Belaúnde, en representación de la Sociedad Peruana de Fi- 
losofía. Finalmente, el Doctor Francisco Miró Quesada, Secretario 
general del Congreso, pronunció breves palabras de congratulación 
por la fecunda labor realizada y el buen éxito logrado. 


SOCIEDAD PERUANA DE FILOSOFIA 


El día 25 de julio, y con ocasión del Congreso Internacional de 
Filosofía convocado por la Universidad de San Marcos, de Lima, 
celebró la Sociedad Peruana de Filosofía sesión extraordinaria, en 
la que fueron incorporados a la misma Sociedad los congresistas 
peruanos y extranjeros. Hicieron uso de la palabra el Doctor Ho- 
norio Delgado, Presidente de la Sociedad, y los Doctores von Rin- 
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telen, Robles, Margenua, García de Onrubia y Guardia Mayorga. 
Por especial deferencia, se concedió también el uso de la palabra al 
Doctor Zaragúeta, Presidente de la Sociedad Española de Filosofía. 

A continuación fueron sometidos a discusión los postulados si- 
guientes, presentados por el P. Ramón Ceñal, $S. J.: 

1.2 Incorporación de todas las Sociedades Iberoamericanas de Fi- 
losofía a la Fédération Internationale des Sociétés de Philosophie, 
con sede en París. 

2.2 Creación de una Federación de Sociedades Iberoamericanas 
de Filosofía, regida por un Comité integrado por representantes de 
todas las Sociedades federadas, con sede en una capital iberoame- 
ricana. 

3.2 Creación de un Secretariado de Información Bibliográfica fi- 
Josófica iberoamericana, dependiente, a ser posible, de la Federación 
proyectada en el postulado segundo; la principal misión de ese Se- 

“cretariado será la edición anual de repertorios bibliográficos de toda 
la producción filosófica en lenguas ibéricas. 

Se acordó por unanimidad conceder un voto de confianza a la So- 
ciedad Peruana de Filosofía para hacer las gestiones previas en orden 
a la ejecución de los postulados presentados. 


LAS TERCERAS CONVERSACIONES DE ZURICH 


Se han celebrado en Suiza, del 18 al 22 de abril, las Terceras Con- 
versaciones de Zurich. En 1939 y 1948, respectivamente, habían sido 
celebradas las anteriores. La organización ha corrido a cargo de 
Dialéctica, revista internacional de Filosofía del Conocimiento. Con 
esta ocasión se ha dado a conocer la constitución de Internationales 
Forum Zurich o Centre International de Synthese et de Recontres de 
Zurich. que preside el Profesor Gonseth, y que se encargará en ade- 
lante de la organización de las conversaciones y otras actividades 
similares de dicho Centro. 

«El método y los fundamentos de las matemáticas» fué el tema 
tratado en las primeras conversaciones. «La idea de dialéctica» en 
las segundas. El tema de estas últimas ha sido: «Experiencia y 
teoría. 

Iniciaron las exposiciones de introducción los Profesores Bernays 
(Zurich) y S. Gagnebin (Neuchatel), a los que siguieron los Profeso- 
res F. Gonseth y W. Pauli en el tema general. 

El número de participantes se aproximaba al centenar. Como re- 
presentación de España asistió el P. Echarri, S. J., quien hizo llegar 
una interesante comunicación de don Carlos Paris, 
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INSTITUTO FILOSOFICO DE «BALMESIANA>» 


Patrocinadas por este Instituto, se celebraron en el mes de abril 
las Reuniones filosóficas, sobre tres temas de perenne interés. 

Acerca del primer tema, «¿Qué se debe entender por Filosofía y 
por Metafísica?», defendió una ponencia don Ramón Roquer, Cate- 
drático del Instituto Maragall, de Barcelona, sobre «Existencia y 
Trascendencia», y otra don Jaime Bofill, Catedrático de Metafísica 
de aquella Universidad, sobre las «Ciencias metafísicas». 

El tema segundo versó sobre «El indeterminismo en Filosofía y 
en la Ciencia moderna». Sobre él hubo dos ponencias: una titulada 
«El principio de inducción matemático», de don Enrique Linés, Pro- 
fesor de la Facultad de Ciencias, y otra, titulada «El problema de- 
terminismo-legalidad-causalidad», del P. Ramón Puigrefagut, S. J. 

En el tema tercero, «Filosofía de la cultura y de la civilización 
histórica», la única ponencia corrió a cargo de don Fermín de Ur- 
meneta, Profesor adjunto de la Facultad de Filosofía y Letras, y se 
tituló «Diferencias entre cultura y civilización». 


NUEVOS CATEDRATICOS DE FILOSOFIA 


Después de brillantes oposiciones, han obtenido distintas cátedras 
de Filosofía durante el año actual los Profesores que enumeramos a 
continuación: 

Don Jaime Bofill Bofill, Catedrático del Instituto de Enseñanza 
Media «Milá y Fontanals», obtuvo la de Metafísica de la Universidad 
Je Barcelona. 

- Don Joaquín Carreras Artáu, Catedrático del Instituto «Balmes» de 
Enseñanza Media, fué nombrado para la de Historia de la Filosofía, 
de la misma Universidad. 

Don Eugenio Frutos Cortés. Catedrático del Instituto «Goya», de 
Zaragoza, fué designado para la de Fundamentos de Filosofía e 
Historia de los sistemas filosóficos, de la Universidad de Zaragoza. 

Don Carlos Paris Amador, Profesor adjunto de la Universidad de 
Madrid, consiguió la de Fundamentos de Filosofía e Historia de los 
sistemas filosóficos, de la Universidad de Santiago de Compostela. 

Y don Antonio Millán Puelles, hasta ahora Catedrático de Ins- 
tituto de Enseñanza Media, ha obtenido la de Fundamentos de Fi- 
losofía e Historia de los sistemas filosóficos y Filosofía de la educa- 
ción, de la Universidad de Madrid. 

Todos ellos, conocidos por sus publicaciones y colaboradores de 
nuestra Revista, reciban nuestra sincera enhorabuena. 


